ZEITSCHRIFT 

FÜR BUDDHISMUS 

UND VERWANDTE GEBIETE 

Herausgegeben vom Benares-Verlag, München - Neubiberg 
IX. Jahrg. Drittes/Viertes Heit 1931 

i — ■■■— -- t — ■ 1 • 1 — ■ ...... ■ • ~r~ r — . . . i 


Das Glück, die Botschaft des Buddha 

Von Georg Grimin 

„Des Sclireibrolirs schwarzer Spur folgt der Gelehrte, 
Der Sufi folgt allein des Meisters Fährte.“ 

(Dscheläl ed dln Rümi.) 

Die große Frage, die sich wohl jeder denkende Mensch 
einmal in seinem Leben vorlegt, ist die Frage: „Welches ist 
der letzte Zweck, das letzte Ziel all unseres Wirkens? Warum 
sind wir auf der Welt?“ So klar und eindeutig diese Frage 
ist, so klar und eindeutig müßte natürlich auch die Antwort 
sein, wenn sie wirklich befriedigen soll. Ist aber eine solche 
Antwort schon einmal gegeben worden? Ja, ein einziges 
Mal in der ganzen uns bekannten Weltgeschichte. Der diese 
Antwort gegeben hat, ist der Buddha. Er definiert uns, 
definiert jedes Wesen in so verblüffend einfacher Weise, 
wie es eben nur die höchste Genialität vermag: „Wir sind 
Wesen, die das Glück begehren.“ Also nur, weil wir glück¬ 
lich sein wollen, sind wir auf der Welt — jede andere Ant¬ 
wort ist eitles Geschwätz. Mit allem, was wir tun oder unter¬ 
lassen, in allem, was wir denken und planen, suchen wir 
unser Glück und sonst nichts. Ja, wir suchen das ganze, 
das vollkommene Glück. Dieses vollkommene Glück aber 
bestünde in der Verwirklichung des uns absolut angemessenen 
Zustandes, also jenes Zustandes, in welchem in alle Ewigkeit 
kein Wunsch mehr aufsleigen könnte, daß der Zustand sich 
ändere, daß ein anderer an seine Stelle trete. Solange wir 
dieses absolute Glück nicht erreicht haben, solange sind 
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wir nicht vollkommen zufrieden /'enteilt, solange finden wir 
keine Ruhe, finden keinen Frieden, sondern müssen weiter 
streben, weiter kämpfen jenem Zustande entgegen. Nur 
wenn wir ihn erreicht hätten, wäre alles Wünschen dauernd 


in uns erloschen und gäbe es deshalb keine quälende Un¬ 
ruhe mehr in uns. Wir sind also Wesen, die nicht bloß das 
Glück, sondern das vollkommene, das absolute Glück suchen. 

Aber dieses vollkommene Glück ist auf jeden Fall so¬ 
lange unmöglich, als uns noch irgend ein Leiden bedrückt. 
Der Mensch mag schlechterdings alles besitzen, was er nur 
immer sich wünschen mag, beunruhigt ihn auch nur das 
geringste Leid und bestünde dasselbe auch nur in der Furcht 
vor künftigem Leiden, so ist er eben deshalb nicht voll¬ 
kommen glücklich. Und so lautet denn auch die vollständige 
Definition des Buddha: „Wir sind Wesen, die das Glück 
begehren und das Leiden verabscheuen“ (Majjh.-Nik. 11 
p. 159). 

Nun sehen wir, daß es für jedes Wesen in der Welt 
Leiden gibt, ja, das Leiden ist die Dominante in jedem 
Lebenslauf. Eben deshalb betrachtet es jedes Wesen als 
sein nächstes Ziel, sich von dem Leiden zu befreien, das es 
bedrückt oder bedroht. 

Worin aber besteht das Leiden? Leiden ist durch¬ 
kreuzter Wille, gehemmtes Wollen. Wir leiden also, wenn 
ein Wunsch von uns nicht ohne weiteres befriedigt werden 
kann. Denn ebensolange beunruhigt er uns, und so lange 
wir beunruhigt sind, solange leiden wir: „Wo der innere 
Friede fehlt, da ist Leiden“ (Sam. N. V. p. 39S). Und weil 
dem so ist, geht jedes Wesen darin auf, seine Wünsche zu 
befriedigen. Niemand vermag dauernd die quälende Un¬ 
ruhe eines nicht erfüllten Wunsches zu ertragen. 

Wie aber suchen wir unsere Wünsche zu stillen? Wir 
suchen uns die Objekte zu verschaffen, auf die unsere Wünsche 
gehen. Unser Leben ist ein unaufhörlicher Kampf um die 
Güter der Welt. Der eine sucht dieses Objekt, der andere 
jenes. Der Sinn des einen steht nach Weib und Kind, der 


des andern nach Geld und Gut, ein Dritter giert nach Ehre 
und Ruhm, ein Vierter will alles miteinander: Weib und 
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Kind, Geld und Gut, Ehre und Ruhm. Aber es ist unmöglich, 
die Wünsche auf diese Weise zu befriedigen. Denn niemand 
vermag sich alle Objekte, auf die seine Wünsche gerichtet 
sind, zu verschaffen, und sogar wenn dies gelänge, wäre 
damit das Leiden doch nicht behoben. Denn alle Dinge der 
Welt sind vergänglich, d. h. sie müssen uns oder wir ihnen 
wieder entschwinden. Dieses Leid der Vergänglichkeit ist 
also naturnotwendig mit allem Erdendasein, ja, mit allem 
Weltendasein verknüpft. Denn in der Welt sein heißt einen 
Raum einnehmen. Was aber einen Raum einnimmt, ist 
materiell. Das Wesen der Materie aber und zwar aller Materie, 
auch der verfeinertsten und vergeistigsten in eventuellen 
Licht- oder Himmelswelten, besteht in unaufhörlicher Ver¬ 
änderung, also eben in der Vergänglichkeit. 

So ist es also schlechterdings unmöglich, daß es auch 
nur ein Wesen im gesamten Universum geben könnte, das 
durch die Erreichung der Objekte seiner Wünsche die rest¬ 
lose Vernichtung des Leidens erreichen könnte. Damit ist 
es dann aber schon aus diesem Grunde unmöglich, daß all 
die zahllosen Weltsysteme, die sich dem forschenden Geiste 
erschließen, auch nur ein einziges Wesen vollkommen glück¬ 
lich machen könnten. Somit ist es geradezu ein Axiom, daß, 
wer das Glück in der Befriedigung seiner Wünsche sucht, 
es auf falschem Wege sucht. 

Andererseits aber steht mit der gleichen axiomatischen 
Gewißheit fest, daß es eine Möglichkeit geben müsse, die 
Ursehnsucht jedes Menschenherzens, ja, jedes Wesens über¬ 
haupt nach einem ihm absolut angemessenen Zustande, also 
eben nach dem vollkommenen Glück, zu befriedigen. Denn 
die Natur arbeitet in der Linie des geringsten Widerstandes, 
schafft also insbesondere auch keine Bedürfnisse, für die 
es kein Mittel zur Abhilfe gibt. Also muß erst recht die Er¬ 
füllung der mächtigsten, im Grunde einzigen Sehnsucht 
aller Wesen nach einem ihnen absolut angemessenen Zu¬ 
stande möglich sein: sie hätten diese Sehnsucht gar nicht, 
wenn sie unerfüllbar wäre. Wenn ivir den Weg zu diesem 
Idealzustande noch nicht gefunden haben, so liegt das nur 
an unserer eigenen Erbärmlichkeit, nicht an der objektiven 
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Wirklichkeit. Ja, für den, der den gemeinhin begangenen 
Weg zum Glück, nämlich den der WiUensbefriedigung, als 
einen Irrweg erkannt hat, eröffnet sich der richtige Weg 
ganz von selber. Dieser muß, wie wir bereits gesehen haben, 
naturnotwendig über die Leidfreiheit gehen: Wo noch irgend 
ein Leid empfunden wird oder auch nur empfunden werden 
kann, da ist nicht das ganze Glück. Mithin muß man jen¬ 
seits alles Leidens gekommen sein, um überhaupt erst den 
Platz für das Glück frei zu machen. Auch das ist doch wohl 
eine Binsenwahrheit. Nun ist jedes Leiden nichts weiter, 
als der Schmerz, der aus der Nichtbefriedigung eines Wun¬ 
sches, der Durchkreuzung eines Wollens erwächst. Mithin 
kann alles Leiden am einfachsten und radikalsten dadurch 
vernichtet werden, daß man die Wünsche, das Wollen seihst 
vernichtet. Ja, diese Art von Leidensvernichtung ist die 
einzige überhaupt mögliche; denn nur so wird di eQuelle des 
Leidens verstopft. Somit steht weiterhin und zwar abermals 
mit axiomatischer Gewißheit fest, daß der Weg zum voll¬ 
kommenen Glück über vollkommene Wunschlosigkeit gehen 
muß und daß man eben deshalb auch dem wahren Glücke 
um so näher kommt, je wunschloser und deshalb leidfreier 
man wird. 

In dieser Richtung haben denn auch die Weisen des 
Menschengeschlechtes von jeher gedacht und gehandelt. Es 
soll hier nicht von den großen Religiösen aller Zeiten und 
zwar sowohl des Abend- als des Morgenlandes gesprochen 
werden, von denen ohne weiteres feststeht, daß ihr ganzes 
Leben in der Richtung der Entsagung und der Weltüber¬ 
windung sich erschöpfte, auch nicht von dem in jedem 
besseren Menschen tief verankerten Gefühle, daß jede wirk¬ 
liche Moral in der Richtung der Selbstbeherrschung, ja, der 
Selbstüberwindung, d. h. also eben in der Überwindung der 
eigenen Triebe und Wünsche sich betätigen müsse. Es soll 
hier vielmehr nur kurz darauf hingewiesen werden, daß 
schon die Weisen des alten Griechenlands in dieser Richtung 
dachten und lebten. Aristoteles hat den Satz aufgestellt: 
„Der Weise strebt nach Leidlosigkeit, nicht nach Lust.“ 
Vor allem hat Sokrates, der Größten einer, eine durch die 
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Jahrhunderte leuchtende Fackel aufgestellt in seinem von 
ihm als Höchstes gepriesenen „f/rjöcvog ösTaüat: nichts be¬ 
dürfen“. In glänzender Ausführung zeigt er auch gegen 
Ende des Protagoras, wie denjenigen, welche sich von ihren 
Lüsten unterjochen lassen, nur das rechte Wissen, die rechte 
Meßkunst abgeht. Denn oft habe ein kleines, aber nahes 
Vergnügen ein großes, aber fernes Leid zur Folge, und nicht 
weniger oft werde durch ein kleines Ungemach in der Gegen¬ 
wart ein künftiges großes Glück erkauft. Weil aber den 
Menschen das Nahe groß, das Ferne aber, auch wenn es 
groß sei, klein erscheint, greifen sie zu der kleinen Lust, 
weichen sie der kleinen Beschwerde in der Gegenwart aus, 
ohne auf die großen zukünftigen Folgen zu sehen. Hier be¬ 
dürfe es nur der richtigen Meßkunst. 

Noch weiter als Sokrates sind die Kyniker gegangen. 
Der Gründer der kynischen Schule war Antisthenes, ein 
Schüler des Sokrates. Wie dieser trug auch er einen schäbigen 
Mantel, wie ihn die Lakedämonier und Bauern zu tragen 
pflegten, das Urbild der christlichen Mönchskutte. Er war 
auch der Erste, welcher als Symbol der Besitzlosigkeit den 
Ranzen und als Symbol der Heimatlosigkeit den Stab zu 
tragen pflegte. Auch er lehrte, daß der sicherste Weg zum 
Glück die Bedürfnislosigkeit sei. Sie bringe die höchste Glück¬ 
seligkeit und sei deshalb unsere wahre Lebensaufgabe. Sie 
sei auch, wenn einmal gefunden, unverlierbar; denn wer 
einmal das selige Gefühl der Losgelöstheit von allem Besitz 
und aller Sorge um ihn gekostet habe, der werde nie wieder 
davon ablassen. Ein solcher Mensch erkenne: „Besser ver¬ 
rückt sein, als vergnügt sein.“ Der bekannteste Schüler 
des Antisthenes war Diogenes. Er trieb die Bedürfnislosig¬ 
keit so sehr auf die Spitze, daß man ihn den toll gewordenen 
Sokrates nannte. Als Wohnung benutzte er eine Tonne und 
bediente sich zum Trinken eines Holzgefäßes. Als er aber 
einen Knaben sah, der Wasser aus den hohlen Händen trank, 
warf er das Gefäß weg und schämte sich. Dieser Knabe hatte 
ihn an Bedürfnislosigkeit noch übertroffen. Als Alexander 
der Große nach Griechenland kam, konnte er dem Wunsche 
nicht widerstehen, den berühmten Sonderling zu besuchen. 
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Er gestattete ihm, sich eine Gnade zu erbitten, worauf Dio¬ 
genes sich als eine solche ausbat, der König möge ihm ein 
wenig aus der Sonne gehen. Nach diesem Zusammentreffen 
soll Alexander geäußert haben: „Wenn ich nicht Alexander 
wäre, so möchte ich Diogenes sein.“ 

Den gleichen Weg sind dann in der Folge die Stoiker 
gegangen, die selbst wieder Nachfolger zu allen Zeiten und 
in allen Ländern gefunden haben. Selbst einige römische 
Kaiser waren Stoiker. Auch sie haben das Glück über den 
Weg der Bedürfnislosigkeit, also der Wunschlosigkeit, ge¬ 
sucht, d. h. also das Glück, das unabhängig ist von allen 
äußeren Objekten und deren Schicksal; und auch sie kamen 
dazu auf dem Wege der Überlegung, des Abwägens, also 
der Vernunft. Sie haben erklärt: Wie ein Stab entweder 
gerade oder krumm ist, so ist auch jede menschliche Hand¬ 
lung entweder gut oder fehlerhaft. Ersteres ist der Fall, 
wenn die Leidenschaften der Vernunft unterworfen werden, 
letzteres, wenn die Vernunft den Leidenschaften unterliegt. 
Die Herrschaft der Vernunft über die Begierden besitzt nur 
der Weise, und nur er ist der gute Mensch. Indem er eine 
Tugend hat — eben die Bedürfnislosigkeit — besitzt er sie 
alle, weil sie alle aus der Weisheit als ihrer gemeinsamen 
Quelle entspringen. Wessen Vernunft hingegen von den 
Affekten unterjocht wird, der ist der schlechte Mensch und 
aus demselben Grunde der Tor; und indem er einen Fehler 
besitzt, hat er sie alle. Was nicht gerade ist, das ist krumm; 
was nicht gut ist, das ist böse. Wer nicht der Stimme seiner 
Vernunft folgt, sondern von seinen Leidenschaften beherrscht 
wird, ist als ein Rasender zu betrachten. Vier Affekte gibt 
es, aus welchen alle andern entspringen: die Lust und der 
Schmerz, die Begierde und die Furcht. Alle vier sind Krank¬ 
heiten der Seele. Der Arzt, welcher sie heilt, ist der Philo¬ 
soph. (Vgl. Deussen, Philosophie der Griechen S. 88, 
200 ff., 423.) 


Von Georg Grimm 


71 


II. 

Jeder, der logisch zu denken vermag und der weiß, daß 
das logische Denken der geistige Reflex des kausalen Ver¬ 
laufes des Weltgeschehens ist, wird das Zwingende der bis¬ 
herigen Darlegungen über den Weg zum wahren Glücke 
anerkennen; ja, es wird sich in ihm vielleicht auch ein Ge¬ 
fühl der Bewunderung regen für alle jene, die „die sokratische 
Willensstärke“ aufzubringen vermögen, nach diesem Rezepte 
zu handeln. Freilich, soviel ist gleichwohl klar, daß Sokrates 
sowohl als die Kyniker und Stoiker, wie auch alle andern, 
denen sich außerhalb dieser Kreise der Pfad zum wahren 
Glücke erschloß, nur die Anfänge dieses Weges gegangen 
sind. Sie mochten sich im Verzichte auf die äußeren Güter 
des Lebens von allen Dingen und Verhältnissen der Außen¬ 
welt unabhängig machen und darüber hinaus auch zu einer 
gewissen Unabhängigkeit von ihrem eigenen körperlichen 
Leben gelangen, aber dem Leiden, das wesenhaft mit unserer 
Persönlichkeit verbunden ist, blieben auch sie preisgegeben: 
auch sie blieben zum mindesten dem Leid der Krankheit, 
des Alterns und zwar sowohl des körperlichen wie des geistigen, 
und vor allem dem Tode unterworfen. Nur aber wenn auch 
diese drei schlimmsten Leidenskanäle für immer zugeschüttet 
wären, wäre vollkommene Leidfreiheit erreicht und so erst 
Platz für das wahre Glück geschaffen. Doch wer vermöchte 
sich vermessen, das zu vollbringen? Gewiß, der Mensch glaubt 
trotz aller scheinbaren Unmöglichkeit auch an die Möglich¬ 
keit der Überwindung dieser Leidensfaktoren, ja in der Zu¬ 
sicherung dieser Überwindung liegt die Stärke der Religionen. 
Aber für uns ist die Frage, ob man die Überwindung des 
Todes und damit natürlich auch der Krankheit und des 
Alterns noch in diesem Leben verwirklichen kann, so daß 
man sich unmittelbar als „für den Tod unerreichbar“ iveiß, 
sich als unsterblich direkt anschaut. Hier versagte von jeher 
alle abendländische und auch morgenländische Weisheit — 
mit einer einzigen Ausnahme. Und dieser Einzige, der hier 
in die Bresche sprang, war — der Buddha. Man höre nur 
seine eigenen Worte, mit denen er seine unerhörte Entdeckung 
unmittelbar nach seiner Erwachung — diese bestand eben 
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in dieser Entdeckung — den fünf Mönchen verkündete, die 
früher um ihn gewesen waren: „Leihet Gehör, ihr Mönche, 
die Todlosiglceit ist gefunden, ich führe ein, ich lege die Lehre 
dar, der Führung folgend, werdet ihr in gar kurzer Zeit das 
Endziel des heiligen Lebens — nämlich eben die Unsterb¬ 
lichkeit — noch in diesem Leben begreifen, verwirklichen 
und darin verweilen.“ 

Die Lösung des Unsterblichkeitsproblems war indes nur 
eine Seite des Buddhaproblems. Das Endziel des Buddha 
war nicht mehr und nicht weniger, als zu dem uns absolut 
angemessenen Zustande und damit zum vollkommenen Glücke 
vorzudringen. In dem 26. Dialog des Majjhima-Nikäya nennt 
er selbst diesen Zustand, in welchem in alle Ewigkeit kein 
Wunsch mehr aufsteigen kann, daß der Zustand sich ändere, 
daß ein anderer an seine Stelle trete, wo also eben deshalb 
zugleich grenzenloser Friede herrscht — Unfriede ist immer 
TPillensunrast — „die Stätte des unvergleichlichen, höchsten 
Friedens“ — (anuttaram santivarapadam) — auch „das, 
was angemessen ist“ — (kiriikusala). Er erklärt dort auch 
ausdrücklich, daß die Erreichung dieses Endzustandes das 
Ziel seines Strebens war und daß er dieses Ziel als „den Zu¬ 
stand vollendeter Sicherheit“ — (anuttararii yogakkhemam) 
— „frei von Geburt und Alter, Krankheit, Tod, Sorge und 
Befleckung“, auch tatsächlich erreichte. 

Auch nach dem Buddha geht der Weg zu diesem Ziele 
über die Leidfreiheit. Ja, nach ihm hat man überhaupt 
nichts weiter zu tun, als sich leidfrei zu machen, indem in 
der Vernichtung des Leidens der mächtige Felsblock weg¬ 
geräumt wird, der das Tor zum höchsten Glückszustande 
versperrt. Weit offen steht alsdann das Tor. Doch davon 
später. Hier war es nur vorwegzunehmen, um verständlich 
zu machen, warum sich der ganze Buddhaweg in der Ver¬ 
nichtung des Leidens erschöpft: „Nur eines verkünde ich, 
heute wie früher: das Leiden und seine Vernichtung.“ Weil 
das Leiden im Tode kulminiert, deshalb spricht der Buddha 
oft auch nur kurz von der „Erreichung der Todlosigkeit“, 
der „Unsterblichkeit“ (amatam). 

Der Buddha wollte sich vom Leiden „ befreien“ — das 
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ist der ständige Ausdruck — er wollte „in die Todlosigkeit 
übertreten“ (amatam adhigacchati), wollte „unerreichbar 
werden für den Tod“. Sein Problem lief also darauf hinaus, 
alle leidschaffenden Faktoren, insbesondere die den Tod be¬ 
dingenden, zu vernichten, ohne daß er doch selber mitver¬ 
nichtet lüiirdc. Denn würde die Vernichtung der leidschaffen¬ 
den Faktoren ihn mitvernichten, so wäre das natürlich keine 
„Befreiung“, keine „Erlösung“, wäre auch nicht die Er¬ 
reichung der „Stätte des vollkommenen Friedens“ und der 
„vollendeten, vollkommenen Sicherheit.“ Vor allem wäre 
die eigene Vernichtung natürlich auch nicht „Unsterblich¬ 
keit“, wie wir sie oben den Buddha in so feierlicher Weise 
haben verkünden hören, sondern sie wäre im Gegenteil die 
Herbeiführung des Todes in der umfassendsten Gestalt, näm¬ 
lich in der Form des eiuigen Todes, indem der Tod ja eben 
die Vernichtung dessen bedeutet, worauf er sich erstreckt. 

Hiernach standen also für den Buddha zwei Fragen zur 
Entscheidung: 

1. Welche Faktoren an uns sind leidvoll, unterliegen 
insbesondere dem Tode? 

2. Sind diese Faktoren wesenhaft mit uns verknüpft, 
so daß ihre Vernichtung unsere eigene Vernichtung mitein- 
schließt, oder sind sie keine wesentlichen Bestandteile von 
uns, so daß ihre Vernichtung uns selber nicht berührt? Nur 
im letzteren Falle wäre natürlich eine „Befreiung“ von 
ihnen möglich. 

Die Beantwortung der ersten Frage setzte die Analyse 
unserer gesamten Persönlichkeit voraus. Sie brachte dem 
Buddha folgendes Ergebnis: Die Persönlichkeit besteht aus 
dem materiellen Körper, den Empfindungen, Wahrneh¬ 
mungen, Gemütstätigkeiten und dem Bewußtsein. Dabei 
ist das Verhältnis dieser fünf Komponenten — der Buddha 
nennt sie Gruppen (khandhä) folgendes: Der materielle Körper 
ist mit sechs ebenfalls materiellen Sinnenorganen versehen 
— auch das Denken ist eine Sinnesfunktion mit dem Gehirn 
als Organ. Wird nun eines dieser Sinnesorgane von einem 
ihm entsprechenden Objekte der Außenwelt gereizt, so 
flammt das Element des Bewußtseins auf, also Sehbewußt- 
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sein, Hörbewußtsein, Riechbewußtsein, Sclimeckbewußtsein, 
Tastbewußtsein, Denkbewußtsein, ebenso, wie durch Reiben 
eines Zündholzes an seiner Reibfläche Licht aufflammt. 
Dieses aufflammende Bewußtsein nimmt zunächst die Form 
der Empfindung und weiterhin der Wahrnehmung an, mit 
der Folge, daß nun im Denkorgan die Denktätigkeit über 
das Empfundene und Wahrgenommene einsetzt und das 
Heer der Gemütsregungen lebendig wird. Die vier Gruppen: 
Empfindung, Wahrnehmung, Denk- und Gemütstätigkeiten 
und Bewußtsein sind also durch den körperlichen Organis¬ 
mus verursacht, sind durch ihn bedingt, genau so wie das Licht 
durch die Kerze bedingt ist. Wenn ein Sinnenorgan funk¬ 
tionsunfähig wird, bleiben auch die entsprechenden Empfin¬ 
dungen und Wahrnehmungen aus, und wenn das Denkorgan 
als das Zentralorgan ernstlich beschädigt wird, ist es mit 
allem Bewußtsein vorbei. Der körperliche Organismus mit 
seinen sechs Sinnenorganen ist also die Sechssinnenmaschine, 
die das Bewußtsein erzeugt. (Näheres in Grimm, „Die Lehre 
des Buddha, die Religion der Vernunft“, im Kapitel „Die 
Persönlichkeit“). 

Welche von diesen fünf Gruppen unserer Persönlichkeit 
schaffen nun das Leiden für uns, bedingen insbesondere den 
Tod? Der Buddha kennt nur das Leid der Vergänglichkeit, 
wie denn auch in der Tat alles Leiden letzten Endes darauf 
hinausläuft. Die erste Frage des Buddhaproblems spitzt sich 
also dahin zu: Welche von diesen fünf Gruppen sind ver¬ 
gänglich und welche unvergänglich? Die Antwort ist nach 
dem eben Gesagten nicht eben schwierig. Unser Körper, 
also die erste Gruppe, ist als materiell fraglos vergänglich. 
Ja, der unaufhörliche Stoffwechsel bedingt, daß unser Körper 
nach einem gewissen Zeiträume, sagen wir zehn Jahre, jeweils 
vollständig erneuert ist, sodaß beispielsweise ein Fünfzig¬ 
jähriger schon während seines Lebens seinen gesamten Körper 
fünf Mal gewechselt hat. Im Tode aber zerbricht dieser 
Körper radikal. Damit steht dann aber auch die Vergänglich¬ 
keit der übrigen vier Gruppen unserer Persönlichkeit fest, 
also unserer Empfindungen, Wahrnehmungen, Gemüts¬ 
tätigkeiten, unseres Bewußtseins; denn sie werden ja jeweils 
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durch unseren Körper als den Apparat zu ihrer Erzeugung 
erst hervorgebracht. Mithin ist unsere gesamte Persönlich¬ 
keit vergänglich und damit — mit dem Eintritt dieser Ver¬ 
gänglichkeit — leidbringend für uns: „Der Körper ist ver¬ 
gänglich, die Empfindung, die Wahrnehmung ist vergänglich, 
die Gemütstätigkeiten sind vergänglich, das Bewußtsein ist 
vergänglich“ — „Der Körper ist leidvoll, die Empfindung, 
die Wahrnehmung ist leidvoll, die Gemütstätigkeiten sind 
leidvoll, das Bewußtsein ist leidvoll,“ sagt der Buddha. 

Das war also für ihn die Lösung der ersten der beiden 
oben formulierten Fragen. Aus ihr folgt: Die Vernichtung 
alles Leidens ist nur möglich durch die Vernichtung unserer 
gesamten Persönlichkeit, also unseres Körpers, all unseres 
Empfindens und Wahrnehmens, unseres gesamten Gernüts- 
iebens, alles Bewußtseins überhaupt. 

Man sollte meinen, daß damit auch die zweite Frage, 
ob wir uns von den Leidensfaktoren frei machen können, 
ohne uns selbst zu vernichten, ohne weiteres im negativen 
Sinne entschieden wäre. Denn da außer diesen fünf Gruppen 
der Persönlichkeit schlechterdings nichts weiter an uns zu 
finden ist, so muß doch wohl ihre Vernichtung unsere eigene 
miteinschließen. Zu diesem Resultate kommen ja auch tat¬ 
sächlich alle philosophischen Systeme, die mit dem Buddha 
erkennen, daß unser gesamtes Bewußtsein und damit natür¬ 
lich auch alle Empfindungs- und Geistestätigkeit eine bloße 
Funktion unseres Körpers als des Bewußtseins- oder Er- 
kenntnis-zipporaies ist. Nun war es aber dem Buddha tat¬ 
sächlich gelungen, sich während seines Lebens beliebig oft 
von allen Elementen seiner Persönlichkeit, also nicht bloß 
von seinem Körper, sondern auch von allem Empfinden 
und damit von allem Bewußtsein überhaupt völlig loszu¬ 
lösen (sannävedayitanirodha) und dann — nach Tagen — 
wieder zu ihnen zurückzukehren (siehe vor allem die 111. 
Rede der Mittleren Sammlung). Für ihn war also die Tat¬ 
sache, daß die sämtlichen Elemente unserer Persönlichkeit 
nicht wesenhaft mit uns verbunden sind, ihre Aufhebung 
uns selber unangetastet läßt, durch die praktische Erfahrung 
festgestellt. Gegenüber Tatsachen aber gibt es das Verdikt 
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„Unmöglich“ nicht. Was ihnen gegenüber allein zu tun 
übrig bleibt, ist vielmehr nur, diese Erfahrung vermittels 
der Reflexion in die logischen Denkformen der Vernunft 
überzuführen und sie so auch anderen zugänglich und be¬ 
greiflich zu machen. Das hat der Buddha in verblüffend 
einfacher Weise — „die Einfachheit ist das Sigel der Wahr¬ 
heit“ — und in vollendeter Klarheit — „die Klarheit ist 
der Kreditbrief der Philosophen“ (Voltaire) — im folgenden 
Syllogismus getan: 

„Was ich entstehen und vergehen und infolge dieser 
Vergänglichkeit mir Leiden bringen sehe, das kann 
ich nicht selbst sein. 

Nun sehe ich die sämtlichen fünf Gruppen meiner 
Persönlichkeit unablässig entstehen und vergehen 
und mir mit ihrem Vergehen Leiden bringen. 

Also sind sie alle nicht mein Selbst.“ 

Der Buddha bringt diesen Syllogismus, entsprechend 
seiner ungeheueren Wichtigkeit, immer und immer wieder 
und zwar in der Form, daß er von jeder der fünf Gruppen 
unserer Persönlichkeit jedes Mal feststellt, daß sie vergäng¬ 
lich und deshalb für uns leidvoll sei, und daran die konstante 
Schlußfolgerung knüpft: „Was aber vergänglich, leidbringend, 
wandelbar ist, das hat man in rechter Weisheit also zu be¬ 
trachten: ,Das gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist 
nicht mein Selbst'.“ 

Kurz wird dieses Resultat des Großen Syllogismus — 
ich nenne ihn den Großen Syllogismus, weil er das granitne 
Fundament der Buddhalehre ist — der Anattä-Gcdanke ge¬ 
nannt. An-attä — (attä ist die Päliform des Sanskritwortes 
ätman, das Selbst) — heißt wörtlich: „Nicht das Selbst“ 
und ist eben die Zusammenfassung, die Abkürzung der Worte: 
„Das gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein 
Selbst.“ Das wird übrigens im Sam. Nik. IV p. 1 ff. aus¬ 
drücklich ausgesprochen: „Was vergänglich ist, das ist leid¬ 
voll; was leidvoll ist, das ist anattä; was anattä ist, davon 
gilt: ,Das gehört mir nicht, das bin ich (aham) nicht, das 
ist nicht mein Selbst (me attä)' “. In buddhistischer Sprech- 
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weise sagt man also kurz: „Alles Körperliche, alle Empfin¬ 
dung, alle Wahrnehmung, alle Gemütstätigkeit, alles Be¬ 
wußtsein, kurz, die gesamte Persönlichkeit, ist anattä, nicht 
das Selbst.“ 

Nach des Buddha eigenen Worten ist dieser Anattä- 
Gedanke etwas ganz Unerhörtes, etwas ganz Einziges, was 
niemand in der „Welt mit ihren Göttern und Menschen“ 
finden konnte und finden kann außer eben ein Buddha, ein 
vollkommen Erwachter. Ein klein wenig Besonnenheit wird 
das auch in der Tat bestätigen. Die Faktoren unserer Per¬ 
sönlichkeit erschöpfen die ganze Welt. Noch nie hat man 
in ihr etwas anderes entdeckt als die fünf Elemente der Per¬ 
sönlichkeit. Sie bilden eben deshalb auch den gesamten 
wirklichen und möglichen Inhalt unseres Bewußtseins und 
damit dessen, was überhaupt erkennbar ist. In den fünf 
Gruppen unserer Persönlichkeit erleben wir die Welt. Diese 
ganze Welt, alles Erkennbare, ohne jede Einschränkung, ist 
also nach dem Buddha nicht unser Ich. Das Ich an sich ist 
mithin schlechthin überweltlich und damit auch der Er¬ 
kenntnis durchaus entrückt. In der Tat, hat schon einmal 
einer außer dem Buddha diesen Gedanken ausgesprochen? 
Dazu ist der ihn tragende Syllogismus in seiner zwingenden 
Logik von geradezu mathematischer Sicherheit, die ja nichts 
anderes als angewandte Logik ist. Eben deshalb heißt es 
ja auch im Dhammapada v. 97, daß, wer diesen Syllogismus 
begreift und wer das Getriebe seiner Persönlichkeit auch 
wirklich in seinem Lichte sieht, ihn also in diesem Schauen 
erlebt, das Ewige nicht mehr zu glauben brauche, sondern es 
wisse: „Wer nicht mehr zu glauben braucht, sondern das 
Ungeschaffene iveiß, der, wahrlich, ist der höchste Mensch.“ 1 ) 

J ) Es ist natürlich nicht weiter verwunderlich, daß einen solchen 
Gedanken trotz seiner zwingenden Logik nur die Allerwenigsten zu fassen 
vermögen. Um dies zu können, muß man, mn einen Lichtenbergsclien 
Ausdruck zu gebrauchen, selber ein „passives Genie“ sein. Eben des¬ 
halb ist es nur natürlich, daß der Anattä-Gedanke bereits gar nicht 
lange nach dem Tode des Buddha nicht mehr verstanden wurde, übrigens 
im Einklang mit seiner eigenen Prophezeiung, daß seine Lehre, deren 
Brennpunkt eben der Anattä-Gedanke ist, fünfhundert Jahre nach seinem 
Tode untergehen werde. Daß aber dieser Gedanke in sein Gegenteil 
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Freilich kann billigerweise nicht verlangt werden, daß 
dieses Erlebnis dem Leser, selbst wenn er metaphysisch ver¬ 
anlagt ist, ohne weiteres zu teil werde, oder daß der Anattä- 
Gedanke ihm auch nur sofort einleuchte. Dazu ist er allzu 
weltenfern und dazu ist der Hang, unsere Persönlichkeit für 
uns wesentlich zu halten (sakkäyaditthi) viel zu tief in uns 
verankert, wie diesen Hang auch der Buddha betont. Es 
bleibt deshalb nichts anderes übrig, als auf die ausführliche 
Darstellung des Großen Syllogismus in Grimm, „Buddha 
und Christus“ und den dazu erschienenen Nachtrag (Neuer 
Geist-Verlag, Berlin) zu verweisen. Nur wer auch dieses 
Werk gründlich studiert hat, darf sich ein Urteil über diesen 
Syllogismus und damit auch über den Anattä-Gedanken des 
Buddha erlauben. Indessen wird wohl auch die vorstehende 
skizzenhafte Präzisierung dieses Anattä-Gedankens dessen 
Sinn wenigstens insoweit erkennen lassen, daß der Leser 
dem weiteren Gang dieser Abhandlung zu folgen vermag. 

Der Anattä-Gedanke eröffnet die Möglichkeit, uns von 

verkehrt werden konnte, ist ein ganz besonderes Zeichen menschlicher 
Unzulänglichkeit. Die ceylonesischen buddhistischen Mönche — und 
von ihnen haben sich viele europäische Gelehrte irreführen lassen — 
legen nämlich den Anattä-Gedanken im Anschluß an die alte Kom¬ 
mentarliteratur, also schon seit 1500 Jahren, dahin aus, daß es überhaupt 
kein Ich gäbe. Sie verstehen nämlich das Wort anattä als „nicht ein 
Ich“ = „kein Ich“, so daß also zu übersetzen wäre: „Der Körper ist 
kein Ich, die Empfindung, die Wahrnehmung ist kein Ich, die Gemüts- 
tätigkeiten sind kein Ich, das Bewußtsein ist kein Ich.“ Wenn aber 
das die ganze Weisheit des Buddha wäre, dann wären die modernen 
Professoren, die die Charakterisierung der Persönlichkeit als eines „Ich“ 
ebenfalls ablehnen, wie Lichtenberg, E. Mach, in Hinsicht auf die Er¬ 
kenntnis selber Buddhas, und umgekehrt wäre der Buddha nicht höher 
als ein Professor zu werten!!! — Nicht darum handelte es sich für den 
Buddha, ob die Faktoren seiner Persönlichkeit ein Ich seien, sondern 
ob sie sein Ich seien Anders kann man ja doch die immer wiederkehrende 
Formel: „Das gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein 
Selbst“ gar nicht verstehen. Sie setzt die Tatsächlichkeit des Ich be¬ 
reits als ebenso selbstverständlich voraus, wie die Behauptung: „Das 
ist nicht Gold“ die Tatsächlichkeit des Goldes voraussetzt. Im übrigen 
ist die Leugnung des Ich ein Gedanke, der überhaupt nicht in das Denken 
eingeht, „vor dem das Denken umkehrt“, wie die Upanischaden sagen; 
man kann ihn zwar „zungen“, aber nicht „hirnen“. Denn das Ich leugnen, 
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allen den das Leiden produzierenden Faktoren unserer Per¬ 
sönlichkeit und damit vom Leiden selbst zu befreien, auch 
vom Leiden des Todes, und damit den Weg zum vollkom¬ 
menen Glücke frei zu machen. Freilich ist hiernach der Preis, 
der für dieses Glück im voraus zu erlegen ist, kein geringer: 
die eigene Persönlichkeit, ja die ganze Welt selber muß daran 
gegeben werden. Aber ist vollkommenes Glück nicht auch 
diesen Preis wert? Ist es ihn nicht um so mehr wert, als 
die zahllosen Goldmünzen, die wir so scheinbar zu bezahlen 
haben, in Wahrheit nur Glimmer sind, die Gold bloß Vor¬ 
täuschen? Ja, alle Freuden der Welt sind nur „die Heer¬ 
scharen des Todes“, wie es oft im Kanon heißt, oder, wie 
Schopenhauer es ausdrückt: Auf ihnen steht buchstäblich 
die Todesstrafe, indem, wer sie will, das Leben und damit 
auch den Tod bejaht. 


hieße sich leugnen, indem das Wort ich ja eben zur Bezeichnung der 
eigenen Tatsächlichkeit gebraucht und daher auch von jeder Vernunft 
erzeugt wird. Wer aber sich selbst leugnen wollte, der würde sich eben 
damit für ein absolutes Nichts erklären. Ein absolutes Nichts könnte 
aber doch auch nichts leugnen und nichts erklären. Über sein Ich als 
Tatsache kann man also überhaupt nicht debattieren, sondern immer 
nur darüber, ivorin denn nun dieses Ich eigentlich bestehe, oder — worum 
es sich für den Buddha handelte — worin es auf jeden Fall nicht bestehe. 
— Bei den Meditationsübungen kommt es also nicht, wie so viele meinen, 
die sich berufen fühlen, Unterricht über die Buddhalehre zu geben, 
darauf an, die Faktoren unserer Persönlichkeit als „kein Ich“, sondern 
darauf, sie nicht als sein Ich zu erkennen. Der Buddha lehrt ja auch, 
daß die Töne, die Düfte, die Säfte anattä seien (c. die 148. Rede der 
M. S.). Soll das heißen, daß sie „kein Ich“ seien? Hätte er wirklich 
solche Trivialitäten gelehrt, dann wäre es in der Tat verständlich, daß 
Sankara, dem offenbar nur der Kommentarbuddhismus bekannt war, 
den Buddha „einen alten Schwätzer“ nannte. Der Buddha wollte eben 
auch hier sagen: „Die Töne, die Düfte, die Säfte, sind nicht mein Ich, 
sie gehören mir nicht an.“ 

Gegen die Leugnung des Ich durch den traditionellen Buddhismus 
nimmt auch die bekannte Päliforscherin Mrs. Rhys Davids in ihrem 
Aufsatze „Der Mensch“ im laufenden Jahrgang der „Zeitschrift für 
Buddhismus“ als eine innere Unmöglichkeit energisch Stellung. 
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III. 

Nach dem Anattä-Gedanken ist kein Faktor unserer 
Persönlichkeit und damit nichts von der Welt unser Ich. 
Das bedeutet aber nicht, als ob unser Ich jenseits unserer 
Persönlichkeit und damit jenseits der Welt in Unbeweglich¬ 
keit und Unwandelbarkeit verharre und lediglich Zuschauer 
des Weltenschauspiels sei, etwa so, wie in der Sänkhyaphilo- 
sophie, in der die Materie als Ursache der Ursachen alle Be¬ 
wegung, alle Tätigkeit in der Welt, auch alles Empfinden 
und Vorstellen, vollzieht, während die Seele selbst bloßer 
Zuschauer dieses Tuns, aber ihrerseits zu allem Tun unfähig 
ist. Der Anattä-Gedanke besagt vielmehr nur, daß die fünf 
Gruppen unserer Persönlichkeit nicht unser Ich sind, daß 
sie uns nicht wesenhaft zugehören, daß also ihr Verlust uns 
selbst nicht berührt. Im Übrigen sind wir mit unserer Per¬ 
sönlichkeit so innig verknüpft, „wie wenn ein Mann mit 
harzbeschmierten Händen einen Zweig ergriffe“, wie es im 
Anguttara-Nikäya heißt. Eben deshalb nennt der Buddha 
die fünf Gruppen der Persönlichkeit auch „Haftensgruppen“ 
(upädänakkhandhä). Daß wir an diesen Gruppen haften, 
liegt an unserem Willen : „Die fünf Haftensgruppen, Mönch, 
wurzeln im Willen .“ Dieser Wille, der die Form eines mäch¬ 
tigen Durstes, wie der Buddha sagt, angenommen hat, steht 
also hinter unserer Persönlichkeit, wie wir selbst wieder 
hinter diesem unserem Willen stehen. Er ist im Grunde 
unsere einzige unmittelbare Funktion und ist näher ein Wille, 
unseren Körper zu gebrauchen, um mittels seiner Sinnen¬ 
organe die vier anderen Gruppen der Persönlichkeit: Empfin¬ 
dung, Wahrnehmung, Denktätigkeit und Bewußtsein zu er¬ 
zeugen und so die Welt zu erkennen und zu genießen: Wir 
benützen in Befriedigung dieses unseres Willens unseren Kör¬ 
per als Erkenntnisapparat in gleicher Weise, wie ein Pianist 
sein Piano zur Hervorbringung von Tönen benützt. 

Dieses Verhältnis zwischen unserem Ich, unserem Willen 
und unserer Erkenntnis hat auch Schopenhauer durchschaut, 
wie das aus seinen Worten hervorgeht: „Das Erkennen ist 
bloße Gehirnfunktion und nicht unser eigenstes Selbst. Unser 
wahres Selbst, der Kern unseres Wesens, ist das, was hinter 
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jenem steht und eigentlich nichts anderes kennt, als wollen 
und nicht wollen, zufrieden und unzufrieden sein mit all den 
Modifikationen der Sache, die man Gefühle, Affekte und 
Leidenschaften nennt. Dies ist das, was jenes andere her¬ 
vorbringt, nicht mitschläft, wann jenes schläft und ebenso, 
wann dasselbe im Tode untergeht, unversehrt bleibt.“ 

Auch dieses Wollen, dieses Dürsten ist nicht wesenhaft 
mit uns verknüpft. Es ist nämlich immer ein Wollen oder 
Wünschen 1 ) eines bestimmten Objektes, das sich unserer Er¬ 
kenntnis präsentiert. Stellt sich nun dieses Objekt im Lichte 
der Erkenntnis als schön und als des Begehrens wert dar, so 
flammt in uns der Wille, der Wunsch nach seinem Besitze 
auf. Wird aber dann das gleiche Objekt als widerlich oder 
auch nur als für uns wertlos erkannt, dann erlischt dieser 
Wille wieder. All die zahllosen Akte des Wollens, Begehrens 
wachsen in uns hervor, wie Getreide oder Unkraut auf einem 
Acker wächst. Eben deshalb heißt es im Suttanipäta 235: 
„Den Weisen zvächst kein Wille mehr.“ (Vgl. dazu Grimm, 
„Die Lehre des Buddha“, S.279ff. und „Buddhistische Weis¬ 
heit“, §§ 7. 22, 27 ff.). 

Das Wollen, der Durst bestimmt uns insbesondere auch 
in unserem Tode, wenn wir unseren bisherigen Körper los¬ 
zulassen gezwungen sind, einen neuen befruchteten Keim in 
einem Mutterleibe zu ergreifen und so einen neuen Sechs¬ 
sinnenapparat zu gestalten und nach dessen Zerfall wieder 
einen neuen und so fort in die grenzenlose Zukunft hinein, 
solange wir nur im Augenblicke unseres jeweiligen Todes 
noch einen Willen, einen Durst haben, mit der Welt in Ver¬ 
bindung zu bleiben: „Dem Willen zum Leben ist das Leben 
gewiß,“ sagt ja auch Schopenhauer. Auf die gleiche Weise 
kamen wir natürlich auch zu unserm gegenwärtigen Körper: 
Wir hatten Durst nach einem Körper und hafteten deshalb 
an dem befruchteten Keime im Leibe unserer derzeitigen 
Mutter. Dieser Durst aber war durch den Gebrauch eines 


x ) Die Ausdrücke „wollen“ und „wünschen“ sind Nuancierungen 
desselben Grundphünomens. Deshalb können die entsprechenden Päli- 
worte sowohl mit „wollen“ als mit „wünschen“ übersetzt werden. 
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früheren Erkenntnisapparates entstanden, mit dem wir da¬ 
mals bereits die Welt wahrgenommen und lieben gelernt 
hatten; und so zurück in die anfangslose Vergangenheit: die 
Kette unserer Wiedergeburten ist geschlossen. Sie ist in 
ihrer Anfangs- und möglichen Endlosigkeit nur ein Spiegel 
unseres eigenen auch über alle Zeit erhabenen Wesens und 
demgemäß „die Unendlichkeit der Welt der Spiegel unserer 
eigenen sie stets übersteigenden Größe“ (Schopenhauer). 
Wenn uns also zugemutet wird, uns mit derartigen Gedanken 
zu befreunden, so wird uns bloß zugemutet, uns unserer 
eigenen Größe bewußt zu werden. 

Auch die Wiedergeburtslehre des Buddha ist also kein 
bloßer Glaube, sondern ist zwingend bewiesen. Sie ist die 
einfache Konsequenz des Anattä-Gedanlcens, steht also so 
sicher fest, als unsere gesamte Persönlichkeit uns im Grunde 
etwas Fremdes ist, als man zu etwas Fremdem nur dadurch 
gelangen kann, daß man es ergreift, als jedes Ergreifen einen 
Willen nach dem ergriffenen Objekte voraussetzt und als 
jeder Wille durch eine vorausgegangene Erkenntnis bedingt 
ist: Was man nicht kennt, kann man auch nicht wollen. 

Zugleich wird aus dem Dargelegten ersichtlich, daß es 
sich nicht bloß um die Befreiung vom Leiden unserer flüch¬ 
tigen gegenwärtigen Existenz handelt, sondern um die Aus¬ 
trocknung eines unermeßlichen Ozeans von Leiden, der seit 
anfangslosen Zeiten wogt und für uns in eine endlose Zu¬ 
kunft hinein weiterwogen wird, wenn wir ihm nicht ein Ende 
machen: Unser unermeßliches Wesen, das von keiner Zeit 
begrenzt wird, kann auch endlos leiden, wenn es will. 

IV. 

So hängt also alles von unserem Wollen ab. Dieses 
Wollen ist es, das uns in das Werden und damit in das Leiden 
verstricht. Wir dürfen bloß nichts mehr wünschen, nach 
nichts mehr dürsten, und alles Leiden ist unmöglich für uns 
geworden; denn alles Leiden ist ja nichts anderes als durch¬ 
kreuztes Wollen, wie wir bereits früher gesehen haben. Wir 
dürfen also bloß den Weg aller wahrhaft Weisen, wie eines 
Sokrates und seiner Jünger, sowie der Stoiker wandeln und 
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dürfen ihn — im Gegensatz zu diesen — nur zu Ende gehen, 
dürfen bloß gegenüber der ganzen Welt wunschlos werden, 
indem wir sie, weil alles in ihr wegen seiner Vergänglichkeit 
uns Leiden bringt, als uns unangemessen durchschauen. Vor 
allem müssen wir natürlich auch jedes Verlangen nach unserem 
eigenen Körper als dem Apparate, mit welchem wir mit der 
Welt in Verbindung stehen, verlieren. Dann werden wir, 
eben mangels eines Willens darnach, in unserem kommenden 
Tode auch keinen neuen Keim mehr ergreifen. Damit wird 
sich auch kein neuer Körper und werden sich damit keine 
neuen Sinnenorgane mehr für uns bilden, und wir werden 
auf ewig von dem Anblicke dieser Leidenswelt und von der 
Verkoppelung in sie erlöst sein: „Diese sechs Sinne werden 
gänzlich, vollständig, restlos zur Aufhebung gelangen und 
andere sechs Sinne werden nirgends und an keinem Orte 
mehr entstehen“ (Sam. Nile. V, 230). 

Doch nein, noch sind wir nicht so weit, noch lebt in uns 
ein Wille, der durch all die bisherigen Erkenntnisse nicht 
getötet worden ist, ja, durch sie gar nicht ertötet werden 
kann. Je edler nämlich ein Mensch ist und je mehr in ihm 
das Bewußtsein von der Wahrheit der Worte Jakob Böhmes 
lebendig wird: „Wenn alle Berge Bücher wären und alle 
Seen Tinte und alle Bäume Schreibfedern, noch wäre es 
nicht genug, all den Schmerz in der Welt zu beschreiben,“ 
desto mehr wird er den Wunsch, ja, die glühende Sehnsucht 
in sich spüren, nicht nur sich selber, sondern auch seine 
leidenden Mitwesen, die ganze Welt, vom Leiden zu befreien 
und sie, so gut wie sich selbst, in den absolut angemessenen 
Zustand überzuführen. Es ist aber klar, daß diese Sehnsucht 
nicht durch die Erkenntnis ihrer Verderblichkeit zum Er¬ 
löschen gebracht werden kann. Denn sie ist im Gegenteile, 
wie jeder ohne weiteres fühlt, das Edelste, was sich in einem 
Wesen überhaupt regen kann, ja, sie ist überhaupt nicht 
von dieser Welt. Denn diese Welt ist aufgebaut auf dem 
Prinzip des Egoismus — „Wie mögt ihr euch freuen dieser 
Welt, die nur die Flamme niedriger Begier erhältl“ heißt es 
im Kanon — jener Schmerz aber, der über das Leiden der 
anderen Wesen in uns als Mitleid aufsteigt, durchbricht allen 
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Egoismus bis zu dem Grade, daß er bis zur völligen Auf¬ 
opferung eines Individuums zu gunsten eines anderen führen 
kann. In der Welt herrschen die Schranken von „Ich“ und 
„Du“, der aus dem Mitleiden geborene Wille aber reißt diese 
Schranken nieder. So kann also dieser Wille nur aus den 
tiefsten Tiefen unseres eigentlichen Kernhaften hervor¬ 
quellen, in das nichts Individuelles, nichts Persönliches hin¬ 
unterreicht, da dieses ja, wie uns der Anattä-Gedanke ent¬ 
hüllt, nicht dieses Kernhafte, nicht das Ich ist. In Wirk¬ 
lichkeit gibt es also den Gegensatz von Ich und Du nicht 
(Udäna VI, 6), sondern eben nur verschiedene Persönlichkeiten, 
verschiedene Komplexe der fünf Gruppen, mit denen wir 
uns aus Nichtwissen identifizieren, wie der Buddha sagt: 
„Der Körper ist mein Ich, die Empfindung ist mein Ich, die 
Wahrnehmung ist mein Ich, die Gemütstätigkeiten sind mein 
Ich, das Bewußtsein ist mein Ich: so sagt man sich“ (148. Rede 
Majjh. Nik.). — So sind wir also in unserem tiefsten Grunde 
Eines ? Wie bekannt, hat der Vedanta diese Frage in seinem 
berühmten „Tat tvam asi: das bist du“ bejaht. Aber das ist 
und muß für immer eine bloße Spekulation bleiben, da ja unser 
Wesenhaftes mit unserer Erkenntnis überhaupt nicht zu er¬ 
reichen ist. Denn diese ist ganz nach außen, auf die Welt des 
Nicht- Ich gerichtet, ebenso wie ein Kraftfahrer auf nächtlicher 
Tour zwar alle in das Licht seiner Scheinwerfer tretenden 
Objekte klar zu erkennen vermag, nicht aber sich selbst, 
da er hinter den Scheinwerfern sitzt: „Nach außen bohrte 
die Höhlungen der an sich Seiende (der Ätman, das Ich), 
deshalb sieht man nach außen, nicht aber ins innere Ich,“ 
heißt es in der Käthaka-Upanischad IV, 1. (Im übrigen 
vergleiche man in dieser Richtung Grimm, „Die Wissen¬ 
schaft des Buddhismus“, S. 322). Eben deshalb mußte sich 
ja der Buddha in vollständiger Anpassung an die ivirkliche 
Sachlage auf die Feststellung und Beschreibung dessen, was 
nicht das Ich ist, beschränken. Aber eben .weil er seine ge¬ 
samte Persönlichkeit als nicht sein Ich anschaulich erkannte, 
deshalb barsten für ihn auch alle Beschränkungen durch diese 
seine Persönlichkeit und erfuhr er sich, wenn es ihm auch 
nicht gegönnt war, zu seinem Ich vorzudringen, doch wenig- 
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stens unmittelbar als grenzenlos, wie er uns das in seinen 
Worten berichtet: „Ein Vollendeter, befreit von der Per¬ 
sönlichkeit ist tief, unermeßlich, unergründlich, wie der Ozean.“ 
Und eben als Folge dieser Grenzenlosigkeit seines Wesens, 
die nunmehr zum Durchbruch gekommen war, „wie ein 
junges Huhn die Eischale durchbricht“, gab es für ihn natür¬ 
lich auch nicht mehr den Gegensatz von Ich und Du, sondern 
„verweilte er unbegrenzbar wie der Raum“ (Su. N. 1065). 
Eben deshalb mußte er mitleiden, wo nur irgend gelitten 
wurde, und mußte der heiße Wille in ihm aufsteigen, Leiden 
zu tilgen, wo nur immer Leiden war. Eben in diesen Spuren 
wandelt ja auch bereits jeder wahrhaft mitleidige Mensch, 
auch ein solcher identifiziert sich nicht mehr schlechthin mit 
seiner Persönlichkeit, sondern er erfühlt, ahnt bereits in¬ 
stinktiv das Illusionäre der Schranken dieser Persönlichkeit. 
Eben deshalb zählt er bereits zu den guten Menschen im Gegen¬ 
sätze zu den Egoisten als den schlechten. Zwischen beiden 
Klassen von Menschen gibt es keine Brücke: „Weit sind 
die Wolken, weit die Erdentale — weit vom Ozean das 
andere Ufer — doch weiter noch als diese, sagt man — 
daß gute Art und schlechte sei der Menschen.“ 1 ) 

l ) Im Anatt.ä-Gedanken fließen also der Egoismus und der Altruis¬ 
mus als in der höheren Einheit zusammen. — Da dieser Anattä-Gedanke 
natürlich nicht bloß von uns selber, sondern von jedem Wesen gilt, so 
folgt aus ihm weiter: Jedes Wesen ist an sich ein Unergründliches — 
„omne Individuum ineffabile“ —; was die Wesen von einander unter¬ 
scheidet, sind bloß die ihnen unwesentlichen individuellen Bestimmungen. 
Also sind alle Wesen im Prinzip gleichberechtigt. Ja, je schwächer ein 
Wesen ist, umsomehr Mitleid und Schonung verdient es, weil es „in¬ 
folge seines Nichtwissens“ es nur zu einer so unvollkommenen Organi¬ 
sation als seiner „Beilegung“ (upadhi) gebracht hat, gleichwie eine Mutter 
gerade ihr schwächstes Kind am meisten liebt. Wer anders handelt, handelt 
gegen die höchste Wirklichkeit und damit gegen die wahre Weltordnung 
und damit sündhaft, indem „Sünde“ im Grunde ja jeder Verstoß gegen 
die aus dem Wesen der Welt hervorquellenden Gesetze ist. 

Damit steht dann aber weiter fest, daß die Große Sünde der Egois¬ 
mus ist, der alle Sorgfalt auf die eigene Persönlichkeit beschränkt in dem 
Dünkel: „Das bin ich.“ Eben deshalb bezeichnet der Buddha als das 
Gegenteil des Anattä-Gedankens diesen „Ich-bin-Dünkel“ (Asmi-mäna), 
zufolge dem wir uns mit unserer Persönlichkeit identifizieren. (Vgl. 
Grimm, Die Wissenschaft des Buddhismus, S. 192 Anm.) 
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So schien für den Buddha sein Problem, sich vom 
Leiden zu befreien, zum ungeheueren Problem auszuwachsen, 
mit sich die ganze Welt zu befreien und in den absolut an¬ 
gemessenen Zustand überzuführen. Aber dieser Wille konnte 
in ihm nicht entstehen, weil er natürlich ohne weiteres die 
absolute Unmöglichkeit eines solchen Unternehmens er¬ 
kannte und weil nach etwas, das man als unmöglich erkannt 
hat, gar kein Wille entstehen kann: Niemand kann den 
Willen haben, mit einem von ihm als ungültig erkannten 
Lose einen Treffer zu machen. Wohl aber blieb für den 
Buddha noch das Problem übrig, auch über den aus seinem 
grenzenlosen Mitleiden gebornen glühenden Wunsch hinweg¬ 
zukommen, alles Leiden in der Welt bis an die Grenzen des 
Möglichen zu vernichten. Und dieser Wunsch konnte, da 
er sich als berechtigt darstellte, nur dadurch zum Schweigen 
gebracht werden, daß er tatsächlich erfüllt wurde. Der 
Buddha erfüllte ihn auch, indem er buchstäblich „unermeß¬ 
liche Güte gegen alles, was da lebt und atmet“, zeit seines 
Lebens betätigte. Dadurch hatte er getan, ivas ihm möglich 
war. Eben damit aber war dieser Wunsch bis an die Grenzen 
des Möglichen gestillt, jenseits dieser Grenzen aber konnte 
er, wie bereits ausgeführt, eben wegen der erkannten Un¬ 
möglichkeit, sich nicht weiter erheben. Der Buddha war 
mithin auch in dieser Richtung absolut wunschlos und damit 
überhaupt leidfrei geworden. In diesem Sinne hat er auch 
seine Lehre gestaltet, in der die Pflege der Güte bis zur 
„Unermeßlichkeit“, „Grenzenlosigkeit“ gelehrt wird und 
zwar nicht nur gegenüber den Menschen und den Tieren, 
sondern auch gegenüber den Pflanzen, „den Wesen, die nur 
ein Sinnesorgan haben“ (vgl. „Die Lehre des Buddha, die 
Religion der Vernunft,“ S. 501 ff.). 

V. 

Die absolute Wunschlosigkeit zeigt sich, wie wir gesehen 
haben, vor allem auch gegenüber dem eigenen Körper als 
dem Apparat zur Hervorbringung des Bewußtseins. Der 
Wunschlose ist auch diesem seinen Körper gegenüber inner¬ 
lich vollkommen losgelöst und erlebt deshalb auch schon 
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während seines Lebens die Loslösung von seiner gesamten 
Persönlichkeit, indem er diese im Anattä-Anblick als ihm 
wesensfremd direkt anschaut. Für ihn gelten also bereits 
zu seinen Lebzeiten die Worte: „Es gibt den Körper nicht 
mehr, in Abhängigkeit von welchem einem in seinem Innern 
Lust und Leid entsteht; es gibt kein Reden mehr, in Ab¬ 
hängigkeit von welchem einem in seinem Innern Lust und 
Leid entsteht; es gibt kein Denken mehr, in Abhängigkeit 
von welchem einem in seinem Innern Lust und Leid ent¬ 
steht; es gibt kein Feld, keine Grundlage, keinen Bereich, 
keine Beziehung mehr, in Abhängigkeit von welcher einem 
in seinem Innern Lust und Leid entsteht“ (Sam. Nik. II, 40). 
So ist er denn absolut leidfrei. 

Aber er ist, so will es scheinen, eben nur leidfrei. Was 
ist es aber mit dem absoluten Glück, das der Buddha doch 
verheißt? Es ist bereits früher gesagt worden, daß der Zu¬ 
gang zum vollkommenen Glücke bloß durch den mächtigen 
Felsblock des Leidens versperrt wird. Sobald dieser Block 
weggewälzt ist, steht das Tor zum End-, zum Idealzustande 
weit offen. Ja, noch mehr, im Momente der vollkommenen 
Leidfreiheit taucht man ohne weiteres in das absolute Glück 
unter. Das werden folgende wenige Worte deutlich machen, 
die man deshalb bedächtig lesen und gründlich durchdenken 
wolle: Die absolute Leidfreiheit ivird erreicht durch absolute 
Wunschlosigkeit. Wer aber absolut ivunschlos ist, der ist nicht 
bloß absolut leidfrei, sondern auch absolut glücklich. Denn 
uas heißt denn absolut glücklich sein ? Absolut glücklich sein 
heißt den uns absolut angemessenen Zustand verivirklicht haben, 
also jenen Zustand, der uns restlos befriedigt. Eben deshalb 
kann sich aber dann in ihm natürlich auch absolut kein Wunsch 
mehr regen. Würde in ihm noch Platz auch nur für den leisesten 
Wunsch sein, so wäre das ja eben die Bekundung der Tat¬ 
sache, daß wir den uns absolut angemessenen Zustand noch 
nicht erreicht haben, da ja noch irgend etivas daran fehlen 
toiirdc, nämlich eben das Objekt, worauf der Wunsch geht. 
Anders ausgedrückt: Wer noch irgend etwas will, ist eben des¬ 
halb nicht vollkommen zufrieden gestellt, also nicht vollkommen 
glücklich; und, umgekehrt: iver absolut glücklich ist, der und 
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nur der will eben deshalb nichts mehr, ja, kann gar nichts 
mehr wollen. Nun ist der Heilige in der Vernichtung alles 
Leidens absolut ivunschlos geworden, hat allen seinen Willen 
verloren. Also hat ihm die Leidensvernichtung zugleich das 
absolute Glück, die Verwirklichung des ihm absolut ange¬ 
messenen Zustandes gebracht. Ist nicht auch das absolut 
zwingend? „Diejenigen, die, wunschlos, mit starkem Geiste 
fest in der Lehre Gotamos stehen, haben den Kampfespreis 
erreicht (pattipattä), sind in das Todlose untergetaucht und 
genießen den höchsten Frieden“ (Su. N. 228) — „Wenn 
die Dinge zur vollen Entfaltung gelangt sind, kehrt jedes 
zu seinem Ursprung zurück. Zu seinem Ursprünge zurück¬ 
kehren heißt zur Ruhe kommen. Zur Ruhe kommen heißt 
seine Bestimmung erfüllt haben. Seine Bestimmung erfüllt 
haben heißt der ewigen Ordnung entsprechen“ (Laotse). 
Und weil der Buddha so der ewigen Ordnung (Dhamma) 
zu entsprechen wußte, deshalb nannte er sich auch mit Recht 
einen „Buddha“, einen Erleuchteten; denn „der ewigen Ord¬ 
nung zu entsprechen wissen heißt erleuchtet sein“, fährt 
Laotse fort (Lao-tszes Buch vom höchsten Wesen, übersetzt 
von Julius Grill, S. 83). 

Weil das Glück der vollkommenen Wunschlosigkeit das 
absolute Glück ist, deshalb überragt es auch jedes andere 
Glück um ein Unendliches. Man höre, was schon die Taittiriya- 
Upanischad kündet: 

„Gesetzt, es sei ein Jüngling, der schönste, kräftigste, 
stärkste, und ihm gehörte diese ganze Erde mit all ihrem 
Reichtum, so wäre das eine menschliche Wonne. Und hundert 
menschliche Wonnen sind eine Wonne der Väter, die lang¬ 
dauernde Himmelswelt genießen. Und hundert Wonnen der 
Väter, die langdauernde Himmelswelt genießen, sind eine 
Wonne der Götter. Und hundert Wonnen der Götter sind 
eine Wonne des Indra (des Königs der Götter). Und hundert 
Wonnen Indras sind eine Wonne des Prajäpati (des Höchsten 
der Götter). Und hundert Wonnen des Prajäpati sind eine 
Wonne dessen, der wissend und ivunschlos ist.“ 

Der Buddha selber aber sagt: „Was es da an sinnlichem 
Glück in der Welt gibt, und was es da an solchem himmlischen 
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Glück geben mag: es ist nicht der tausendste Teil des Glücks, 
das die Vernichtung des Durstes — (die Wunschlosigkeit ) — 
bringt “ (Udäna II, 1). 

Freilich was der Zustand der Wunschlosigkeit bedeutet, 
kann nur der ermessen, der ihn leibhaftig erlebt, und gerade 
hierauf beziehen sich die viel zitierten und fast ebenso oft 
mißverstandenen Worte: „Vorgedrungen bin ich zu dieser 
Realität (dhamma), der tiefen, die schwer zu erschauen, 
schwer zu erfassen ist, friedvoll, hocherhaben, dem bloßen 
abstrakten Denken nicht erreichbar, nur von den Weisen zu 
erfahren.“ Nur wer die vollendete Wunschlosigkeit — und 
zwar auch gegenüber der eigenen Persönlichkeit — erlebt, 
weiß, was das höchste Glück ist: „Gleichwie etwa, wenn da 
in der Nähe eines Dorfes oder einer Burg ein hoher Felsen 
stünde. Zu diesem gingen zwei Freunde aus dem Dorfe 
oder der Burg. Dort angeiangt, bliebe der eine unten, am 
Fuße des Felsens, stehen, während der andere auf den Gipfel 
emporstiege. Und es riefe der Freund unten dem Freunde 
oben zu: ,Was nun, Lieber, siehst du oben vom Felsen aus?‘ 
Der aber riefe hinunter: ,Ich sehe da, Lieber, oben vom 
Felsen aus einen heiteren Garten, einen herrlichen Wald, 
eine blühende Landschaft, einen lichten Wasserspiegel.' Und 
jener spräche: ,Das ist unmöglich, das kann nicht sein, Lieber.' 
Da stiege der Freund von oben herab an den Fuß des Felsens, 
ergriffe den Freund und führte ihn zum Gipfel empor. Dort 
fragte er ihn: ,Nun, Lieber, was siehst du ?' Der aber spräche: 
,Ich sehe da in der Tat, Lieber, einen heiteren Garten, einen 
herrlichen Wald, eine blühende Landschaft, einen lichten 
Wasserspiegel.' Und der Freund erwiderte: ,Vorher hast 
du doch die Unmöglichkeit von alledem behauptet!' Und 
jener antwortete: .Solange mich, Lieber, dieser hohe Felsen 
— (der Sinnenfreuden) — gehindert hatte, habe ich das 
Sichtbare nicht gesehen'“ (125. Rede der M. S.). 

Immer und immer wieder fordert der Buddha auf, 
diesen Höhenweg zu gehen. Freilich muß man zu ihm, wie 
zu allem, was man unternehmen will, bereits einigermaßen 
disponiert sein. Das aber bedingt, daß man bereits zu den 
guten Menschen zählt, also zu jenen, in denen die Verstrickung 
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in die eigene Persönlichkeit bereits so weit gelockert ist, 
daß man auch Gefühl für fremdes Leiden hat, daß man also 
beim Anblick fremden Leides mitleidet. Wer dieses Gefühl 
des Mitleides noch nicht kennt, ja, wer es vielleicht gar als 
Schwäche erklärt — auch so tief kann der Mensch sinken, 
wie beispielsweise in einem Nietzsche 1 )—wer also noch ganz 
in seinem empirischen Ich und damit im Egoimus aufgeht, 
dem hat die Lehre des Buddha überhaupt nichts zu sagen. 
Wer aber bereits angesichts fremden Leides mitleidet, der 
erfährt schon in jedem Akte der Entsagung, den er sich auf¬ 
erlegt, um andern zu helfen, den ersten Schimmer des wahren 
Glückes, wie sich das als eine nicht eben seltene Erfahrung 
ja schon in den Worten bekundet: „Geben ist seliger, denn 
Nehmen.“ Wer aber darüber hinaus bewußt, in Erkenntnis 
ihrer Verderblichkeit, den Kampf gegen seine selbstsüchtigen 
Triebe und zugleich die Pflege tätiger Nächstenliebe auf¬ 
nimmt, bei dem wird sich gar bald ein bis dahin nicht ge¬ 
kanntes, beseligendes Gefühl echter Selbstzufriedenheit ein¬ 
stellen, das, entgegen „dem gemeinen, kotigen Menschen- 
wohle“ keine Enttäuschung im Gefolge hat. Handelt er ja 
nicht mehr entgegen, sondern gemäß seinem innersten Wesen. 
Freilich wird man gerade auch am Anfänge die Wahrheit der 
anderen Worte erfahren: „Hart im Raume stoßen sich die 
Dinge“ — das Glücksgefühl der Selbstzufriedenheit — man 
darf zum ersten Male, weil man sich auf dem rechten Wege 


l ) Die ganze Philosophie Nietzsches baut sich auf dem Dogma auf, 
daß der Mensch in seinen Trieben und Instinkten aufgehe und diese 
deshalb Richtung gebend sein müßten. Um sie auch nur kritisieren 
zu können, müßte man einen Standpunkt jenseits von ihnen und hinter 
ihnen haben: „Man müßte eine Stellung außerhalb des Lebens haben, 
um das Problem vom Wert des Lebens überhaupt anrühren zu dürfen“ 
(Götzen-Dämmerung). Nun verschafft aber der Anattä-Gedanke des 
Buddha gerade diese Stellung, enthüllt den Punkt, von dem aus man 
die ganze Erscheinungswelt mit allem ihrem Leben und all ihren Trieben 
und Instinkten aus den Angeln heben kann. Denn dieser Anattä-Ge¬ 
danke bringt nicht nur die logisch zwingende, sondern auch die an¬ 
schauliche Erkenntnis, daß wir in unserm tiefsten Grunde jenseits 
aller dieser Faktoren stehen und daß sie uns nicht bloß unwesentlich, 
sondern auch durchaus unangemessen sind. 
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weiß, in Wahrheit mit sich zufrieden sein — kann sich nur 
in fortwährendem Kampfe mit den sinnlichen, selbstsüch¬ 
tigen Neigungen behaupten. Indessen wird die Entsagung 
um so leichter, je mehr man sie übt und je mehr man „gütigen 
Geistes“ seine Fürsorge auch auf die Mitwesen ausdehnt, 
bis man schließlich die Wahrheit der Worte erfahren mag: 
„Für den, der entsagen kann, wird das Leben ein einziger 
Festtag.“ Zugleich wird man dadurch immer geeigneter, 
von dem bloßen Studium des Anattä-Gedankens als der 
Quelle aller Wunschesverleugnung zur Meditation über ihn 
überzugehen und so mehr und mehr das ganze Getriebe seiner 
Persönlichkeit als „fremd und nicht das Ich“ unmittelbar 
anzuschauen (Theragätha 1160 ff.). Eben dadurch aber stellt 
sich mit der Zeit das „große, allmählich gemerkte Ergebnis“ 
ein, von dem in der 118. Rede der M. S. gesprochen wird: 
Alan dringt zum „Unnennbaren“ vor, „im Geiste von ihm 
durchschauert“ (Dh. 218). Damit wird die bisherige Ent¬ 
sagung, die einen, wenn auch immer schwächer werdenden, 
Kraftaufwand erfordert, zur Charaktereigenschaft zunehmen¬ 
der Bedürfnislosigkeit, Wunschlosigkeit, die gar nicht mehr 
begehren kann, sich über gar nichts mehr betrüben kann. 
Eben dadurch aber tritt man in die ersten Anfänge der Selig¬ 
keit dieser Wunschlosigkeit ein, eine Seligkeit, die man nicht 
nur unbewußt, sondern auch bewußt auf alle Wesen aus¬ 
strahlt. Ja, man mag, allmählich sich dem Gipfel nähernd, 
die Worte des Dhammapada (200) als auch für sich geschrieben 
erkennen: „O, wie leben wir so glücklich, wir, die wir nichts 
besitzen; von Freude uns nährend, sind wir wie die reinen 
Götter.“ Schließlich aber mag einmal einer, sei es noch in 
dieser oder in einer späteren Daseinsform, sich am Gipfel 
sehen, wo er einerseits überfließt von unermeßlicher Güte 
gegen alles Lebendige und er andererseits in dem ganzen Ge¬ 
triebe seiner Persönlichkeit nur mehr einen Ozean wogenden 
Leides zu erblicken vermag — „Was immer empfunden 
wird, gehört dem Leiden an“ — dem er eben deshalb so 
durchaus fremd gegenübersteht, daß nun jeder Wunsch, jeder 
Wille sich verflüchtigt und er mit dem Vollkommen Er¬ 
wachten sagen kann: „Den Willen zum Werden (Dasein) 
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hat abgetan der Weise — und neues Werden, ob es hoch, 
ob niedrig heiße — in sich gesammelt, voll von innerer Selig¬ 
keit — zerbricht er sein eigenes Werden wie ein Panzerkleid.“ 
Der wirkliche Eintritt seines Todes, seines letzten Todes, 
hat nur noch die eine Folge, daß er für seine Mitwesen un¬ 
sichtbar wird, sein eigenes absolutes Wohlbefinden ist un¬ 
erschütterlich, also ewig: „Solange sein Körper noch be¬ 
stehen wird, werden Götter und Menschen ihn sehen. Nach 
der Auflösung seines Körpers, nach dem Ende seines Lebens, 
werden Götter und Menschen ihn nicht mehr erblicken“ — 
„Gleichwie man den Weg des vom Eisenhammer getroffenen 
Funkens, der nach und nach zur Ruhe kommt, nicht kennt, 
ebenso ist nicht zu erkunden der Weg der vollkommen Er¬ 
lösten, die über die Flut der fesselnden Sinnenlust hinüber¬ 
gekommen sind und das unerschütterliche Wohlbefinden er¬ 
reicht haben“ (Dlgh. Nik. XVI; Udäna 8, 10). 


VI. 

Jedes Wesen will und kann nichts anderes wollen, als 
den ihm absolut angemessenen Zustand. In der Welt ist 
dieser Zustand nicht zu verwirklichen. Denn in ihr herrscht 
das Leiden der Vergänglichkeit und damit der uns am wenig¬ 
sten angemessene Zustand. Also kann der uns absolut an¬ 
gemessene Zustand nur außerhalb der Welt liegen. Wer zu 
ihm gelangen will, muß also als unweigerliche Vorbedingung 
die ganze Welt hinter sich lassen, indem er seine Persönlich¬ 
keit wegwirft, in der allein wir die Welt erleben: „Einfluß¬ 
frei, sind sie jenseits der Welt“ (Therlgäthä, 329) — ,,Die 
Weisen gehen aus der Welt heraus, sie ersiegen in Wahrheit 
den Sieg“ (Sam. Nik. V, 6) — „Die Weisen wandern aus 
der Welt heraus“ (Dh. 175). Wohin aber wandern sie? In 
das Unerkennbare und damit in das Nichts. Denn nur die 
Welt, also das Vergängliche — „Was vergänglich ist, das 
wird die Welt genannt“ — ist für unsere sechs Sinnenorgane 
mit dem von ihnen angezündeten Bewußtsein erkennbar. 
Was keinem dieser sechs Sinnenorgane zugänglich ist, das 
bezeichnen wir mit „nichts“. Die Weisen wandern also in 
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das Nichts, „dort wohnt das Glück“ — „einer verlor einen 
kostbaren Schatz, nichts fand ihn“ (Laotse). 

Mit Nichts bezeichnet man den Gegensatz zur Welt. 
Dieser Gegensatz zur Welt aber sind wir selbst; denn „die 
ganze Welt ist anattä, nicht das Selbst“. Dieses liegt also 
im Unerkennbaren, im Nichts. Das gilt natürlich nicht bloß 
von unserem Selbst, sondern von dem Wesenhaften jeder 
Erscheinung und damit von dem Wesenhaften der ganzen 
Welt selbst, welcher Ausdruck ja nur den Inbegriff all der 
zahllosen Erscheinungen, die sich unserer Erkenntnis dar¬ 
bieten, zu bezeichnen bestimmt ist. Aus diesem „Nichts“ 
quillt seit anfangslosen Zeiten all das Wollen und Greifen 
(in Form der „Energien“) in der organischen und unorga¬ 
nischen Welt hervor, das dann eben diese Welt ergibt. Jenes 
Unerkennbare in den Wesen, jenes Letzte in ihnen ist also 
der Weltgrund. Nun ist der religiöse abendländische Aus¬ 
druck für den Weltgrund „Gott“. Die Gottheit im reinsten 
und tiefsten Sinne ist also das unerkennbare Wesenhafte der 
Welt, das aber ist das Selbst von uns und von allen Dingen. 
Wenn der Weise aus der Welt herauswandert, so besagt das 
mithin nichts weiter, als daß er sich auf sich selber zurück¬ 
zieht, indem er die Leidensfaktoren seiner Persönlichkeit, an 
denen er bisher gehaftet hatte, für immer losläßt. Eben des¬ 
halb hat ja auch der Buddha kurz vor seinem Tode zu seinen 
Jüngern gesagt: „Ich gehe fort; lass’ euch allein; ich kehre 
zu mir selber ein.“ Dort, in unserm Grunde, im Weltgrunde, 
im Nichts, oder, abendländisch gesprochen, in Gott, ist der 
uns absolut angemessene Aufenthalt, dort herrscht das abso¬ 
lute Glück. Denn dort herrscht „der Große Friede“, die 
absolute Bedingung des absoluten Glücks: „Wo Unfriede 
ist, da ist Leiden.“ 

Der Buddha nennt diese „Stätte des höchsten Friedens“ 
und damit des absoluten Glücks gewöhnlich Nibbäna, das 
Erloschensein, eben weil dort jeder Wunsch erloschen ist: 
„Das Erlöschen der Gier — (nach einem Körper und damit 
nach Persönlichkeit) — das Erlöschen des Hasses, das Er¬ 
löschen der Verblendung: das wird Nibbäna genannt.“ 
Demgemäß heißt der dorthin Gelangte selbst „erloschen“ 
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(nibbuto): er brennt nicht mehr, er hat den Brennprozeß 
seiner Persönlichkeit ausgelöscht und ist deswegen „kühl 
geworden“, „friedvoll geworden“, wie der Ausdruck „er¬ 
loschen“ häufig im buddhistischen Kanon näher erklärt 
wird. Eben deshalb wird auch gesagt: „Die Weisen er¬ 
löschen wie eine Lampe,“ die ja selbst ebenfalls durch dieses 
Erlöschen nicht berührt wird (Su. N. 235). „Ich brenne vor 
Gier nach Lust, o Gotama; zeige mir doch, von Mitleid be¬ 
wogen, das Auslöschen (nibbäpanam)!“ — „Weil du ver¬ 
kehrte Wahrnehmung hast, brennt dein Geist; vernichte jede 
Anwandlung von Selbstgefälligkeit (mäna), dann wirst du 
beruhigt sein“ (Therag. 1223 ff.). Weil der Buddha nicht 
mehr brannte, sondern die Flamme der Gier (nach seiner 
Persönlichkeit) schon lange ausgelöscht hatte, und damit 
vollkommen „beruhigt“, „kühl“ geworden war, deshalb rief 
ja auch eine Devatä mit Bezug auf ihn aus: „Da sehe ich, 
fürwahr, einen Brahmanen, der schon lange völlig erloschen 
ist“ (Sam. Nik. I, 1). 

Zur Illustration dieser Gedanken seien noch einige Aus¬ 
sprüche aus dem buddhistischen Kanon und auch solche 
von christlichen Mystikern angeführt. Speziell diese letzteren 
zeigen, daß auch diese Mystiker in der gleichen Richtung 
gedacht und gelebt haben, und geben so auch einen Beleg 
zu den andern Worten des Buddha: „Wovon die Weisen 
sagen: ,Es ist/ davon sage auch ich: ,Es ist'“: „Nur im 
Verzicht auf alles sehe ich das Heil für die Lebewesen“ 
(Sam. Nik. I, 54) — „Was gibt der, der alles geben will?“ 
„Der ist einer, der alles gibt, der eine Heimstätte gibt, und 
die Unsterblichkeit gibt, wer die (Buddha-)Lehre verkündet“ 
(Sam. N. I, 32) — „Für den, der seinen Körper, seine Rede 
und sein Denken beherrscht, gibt es nach dem Tode eine 
Schutsstätte, ein Verstech, ein Eiland” (Ang. N. I p. 155) — 
„Die Weisen, die keinem Wesen ein Leid tun, die ihre Per¬ 
sönlichkeit (käya) wohl gezügelt halten: sie gehen zur un¬ 
beweglichen Stätte, wo sie kein Kummer mehr drückt“ (Dham- 
map. 225) — „Wenn du die Unreinheit austreibst, wirst du, 
frei von allem Schmutz, ins wunderbare, ins erlesene Land — 
(Nibbäna) —gelangen“ (Dh. 226) —„Denn nicht mit solchen 
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Vehikeln (wie Elephanten, Maultieren, Pferden) gelangt man 
ins unbetretene Land, wohin mit wohlbezähmtem Selbst der 
Gezähmte geht“ (Dh. 383) —„Ich werde zum Unbeweglichen, 
zum Unerschütterlichen gehen, mit dem nichts in Vergleich 
gesetzt werden kann “ (Sutt. N. 1149) — ,,Es gibt einen Be¬ 
reich, wo nicht Erde noch Wasser ist, nicht Feuer noch Luft, 
nicht das Gebiet des grenzenlosen Raumes noch das Gebiet 
des grenzenlosen Bewußtseins, nicht beides: Mond und Sonne. 
Das nenne ich, ihr Mönche, weder Kommen noch Gehen, 
weder Entstehen noch Vergehen; ohne Basis, ohne Fort¬ 
gang, ohne Grundlage ist das: eben das ist das Ende des 
Leidens“ (Udäna VIII, 1) — „Den, der nicht mehr in den 
körperlichen Organismus verliebt ist, der nicht irgend etwas 
(akincano) ist, 1 ) kommen keine Leiden mehr an. Er hat Be¬ 
nennung aufgegeben, ist in keine Behausung mehr eingekehrt; 
er hat den Durst nach dem körperlichen Organismus ab¬ 
geschnitten; ihn, den Kummerlosen, Wunschlosen, haben, als 
sie ihn suchten, Götter und Menschen nicht gefunden, weder 
hier, noch im Jenseits, weder in den Himmeln, noch an allen 
Stätten“ (Sam. N. I, 22) — „Es gibt kein Maß für den, 
der heimgegangen, beschreib ihn — (!) —wie du willst, es 
trifft ihn — (!) — nimmer. Wo alle Dinge restlos sind ver¬ 
nichtet, sind alle Pfade auch der Rede zugeschüttet“ (Sutt. 
N. 1076) —„Verehret die großen Herren, die über alle Bande 
Hinübergekommenen, die völlig Erloschenen, die Unermeß- 
lichenl “ (Majjh. Nik. III p. 71) — „Wohlbefinden ist das 
Nibbäna, Wohlbefinden ist das Nibbäna.“ „Wie kann da 
Wohlbefinden sein, Freund, wo es keine Empfindung gibt?“ 
„Das ist ja gerade, Freund, das Wohlbefinden, daß es dort 
keine Empfindung gibt“ (Ang. N. IV, p. 414 s.). 

Meister Eckehart, der größte der christlichen Mystiker 
sagt: „Kein Ding ist der Seele so unbekannt, wie sie sich 
selber. Darum hat sie nichts, womit sie sich erkennen könnte. 
Daher weiß sie alles andere, nur sich selber nicht. Von 
keinem Ding weiß sie so wenig wie von sich selber“ — 


9 Derjenige, der nichts mehr hat, nichts mehr sein eigen nennt, 
wird ein „amama“ genannt. 
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„Die Kräfte, vermittels deren die Seele wirkt, die entspringen 
wohl aus dem Grunde der Seele, aber in dem Grunde selber 
ist nur das tiefe Schweigen. In diesem Grunde gibt es keiner¬ 
lei Wirken“ — „In dem Reinsten, was die Seele zu bieten 
vermag, in ihrem Edelsten, in dem Grunde, kurz, in dem 
Wesen der Seele: da ist nur das tiefe Schweigen; denn dahin 
gelangte nie eine Kreatur noch ein Bild von ihr“ — „So 
mußt du schon in deinem Wesen, in deinem Grunde weilen 
und wohnen —“ 

„Gott wohnt in einer Stille, die jenseits aller Stille ist“ 
— „Die erste Sache ist über allen Namen, sie entzieht sich 
dem Lieben, dem Verstehen und Begreifen. Sie ist höher 
als ,Wesen 1 , höher als ,Natur', sie ist weder Licht noch Dunkel¬ 
heit. Wahrlich, wie so fremd ist allem Begründeten dieser 
Grund“ — „Gott ist das namenlose Wesen, der grundlose 
Abgrund“ — „Dort entschwindet der Seele sogar ihr Eigen¬ 
wesen als Seele, indem sie diese Bezeichnung ja nur führt, 
insofern sie dem Leibe Leben gibt und diesem Form ist. 
Daher heißt sie dort nicht mehr Seele, ihr Name ist: uner¬ 
meßlich Wesen.“ (Damit vergleiche man die Worte des 
Buddha: „Ein Vollendeter, befreit von der Persönlichkeit, 
ist tief, unermeßlich, unergründlich, wie der Ozean.“) 

(Quellennachweise s. „Die Wissenschaft des Buddhismus“ 

von Grimm, S. 115 ff.) 

Angelus Silesius sagt: 

„Mensch, wo du noch was bist, was weißt, was liebst 
und haßt: so bist du, glaube mir, nicht ledig deiner Last“ — 
„Was Cherubin erkennt, das darf mir nicht genügen; ich 
will noch über ihn, zvo nichts erkannt wird, fliegen“ — „Dnt- 
hilde dich, mein Kind, so wirst du Gotte gleich, und bist in 
stiller Ruh dir selbst dein Himmelreich“ — „Was ist Gott’s 
Eigenschaft? Nichts haben, ivollen, ivissen“ — „Nichts bringt 
dich über dich als die Vernichtigkeit; wer mehr vernichtigt 
ist, der hat mehr Göttlichkeit.“ 

Thomas a Kempis sagt: 

„Gott ist die ewige Ruhe der Heiligen.“ 

Der spanische Mystiker Molinos sagt: 
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„So wandle denn auf diesem sicheren Pfade und trachte 
dich in das Nichts zu versenken, dich in dasselbe als in einen 
Abgrund hinabzulassen und dich darin zu verlieren, wenn 
du willst, nachdem du dir selbst vernichtigt bist, mit Gott 

vereint und in ihm verklärt werden.“ 

(Vgl. Btiddli. Weltspiegel III S. 148.) 

VII. 

Was ein religiöses oder philosophisches System wert ist, 
zeigt es an der Moral, die es auswirft, d. h. dem praktischen 
Handeln, das sich aus ihm ergibt, wie sich der Wert des ein¬ 
zelnen Menschen nach seinen Taten bestimmt. Dabei ist 
die wahre moralische Handlungsweise diejenige, die dem 
Menschen letzten Endes allein angemessen ist. Jedes Moral- 
systetn hat ein Prinzip und ein Fundament. „Das Prinzip 
ist der bündigste Ausdruck für die Handlungsweise, die vor¬ 
geschrieben wird oder der man moralischen Wert zuerkennt, 
während das Fundament der Grund jener Verpflichtung oder 
Anempfehlung ist“ (Schopenhauer). Diese Sätze auf die 
Lehre des Buddha angewendet, führen zu folgendem Re¬ 
sultate: 

Das Fundament aller echten Moral ergibt sich aus der 
letzten Bestimmung der Wesen. Diese letzte Bestimmung 
ist die Verwirklichung des ihnen absolut angemessenen Zu¬ 
standes. Dieser Zustand liegt jenseits der Welt und damit, 
streng genommen, im Nichts. Also ergibt sich als Moral¬ 
prinzip, wie es übrigens auch Schopenhauer formuliert hat: 
„Du sollst nichts wollen!“ oder, in den eigenen Worten des 
Buddha: „Nichts ist der Neigung wert“ — „Zur Willens¬ 
verleugnung wird beim Erhabenen das heilige Leben geführt; 
eben durch den Willen wird der Wille verleugnet.“ 

Niemand wird bestreiten, daß der Moralgrund der Lehre 
des Buddha, also die Verwirklichung des den Wesen absolut 
angemessenen Zustandes, der allein richtige ist, ja, eine 
Selbstverständlichkeit darstellt, über die man gar nicht 
weiter debattieren kann. Was das bedeutet, kann man er¬ 
messen, wenn man die folgenden Worte Schopenhauers er¬ 
wägt: „Niederschlagend ist die Betrachtung, daß die Ethik, 
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seit Sokrates sie gründete, stets betrieben, doch noch ihren 
ersten Grundsatz sucht. Das Problem ist so schwierig, daß 
die Philosophen aller Zeiten und Länder sich daran die Zähne 
stumpf gebissen haben. Das Fundament der Ethik wird, 
wie der Stein der Weisen, seit Jahrtausenden gesucht.“ Daß 
diesen Stein der Buddha gefunden hat, wußte also auch 
Schopenhauer nicht, konnte es wohl auch nicht wissen. 

Niemand kann weiterhin die Beweisführung des Buddha 
dafür anfechten, daß der uns absolut angemessene Zustand, 
wenn er überhaupt erreichbar ist — und nach dem früher 
Dargelegten muß er erreichbar sein — innerhalb der Welt 
der Materie — und eine andere Welt kennen wir nicht — 
nicht erreicht werden kann, daß im Gegenteil seine Erreichung 
die Überwindung der Welt voraussetzt. Also ist auch das 
Moralprinzip des Buddha schlechterdings unangreifbar. 

Weiter ergibt sich: Die Ethik des Buddha ist Eudämonis¬ 
mus, das will sagen, sie lehrt als Endziel alles Handelns die 
Glückseligkeit. Aber sie ist das Gegenteil von Hedonismus, 
der die Glückseligkeit in der gegenwärtigen positiven körper¬ 
lichen oder geistigen Lust findet. Nach dem Buddha ist uns 
die Lust so unangemessen wie das Leid; denn sie gebiert das 
Leid: „Ist Lust aufgegangen, geht Leid auf: Das, Punna, 
sage ich“ (145. Rede der M. S.). Eben deshalb lehrt er ja 
auch: „Wer Lust will schmecken, kosten will er Schmerz“ 
— „Was irgend lockt mit Lüsten an, ist ärger als der ärgste 
Giftpokal“ (Lieder der Nonnen, v. 503, 506). Diese Er¬ 
kenntnis, daß uns die Lust nicht minder unangemessen ist 
als das Leid, hatte den Buddha bereits vor seiner Erwachung, 
übrigens in Übereinstimmung mit fast allen indischen As¬ 
keten, die Lust so sehr fürchten gelehrt, daß er sich, als er, 
„im kühlen Schatten eines Rosenapfelbaumes sitzend“, zum 
ersten Male das ganze Wohlbefinden (sukham) der ersten 
Schauung erfuhr, sich darüber erst beruhigen mußte, indem 
er sich sagte: „Wie sollte ich dieses Wohl fürchten, dieses 
Wohl jenseits der Lüste, jenseits des Schlechten? Nein, ich 
fürchte dieses Wohl nicht, dieses Wohl jenseits der Lüste, 
jenseits des Schlechten“ (85. Rede der M. S.). Ist es doch 
nur das Wohlbefinden, das die zunehmende Befreiung von 
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einer ungeheueren „Bürde“, nämlich eben vom Leiden, bringt: 
„Er merkt, daß er von allen bösen, unheilsamen Dingen be¬ 
freit wird, daß er befreit ist. Diese Wahrnehmung durch- 
wonnigt ihn“ (40. Rede der M. S.). 

Weil so dieses Wohl die Befreiung von allen uns un¬ 
angemessenen Dingen — sie sind „die bösen und unheilsamen 
Dinge“ — anzeigt, deshalb ist „dieses Wohl der Entsagung, 
der Beruhigung, der Erwachung zu hegen und zu pflegen 
und zu mehren; nicht zu hüten hat man sich vor solchem 
Wohle“ (139. Rede der M. S.). Aber schließlich muß man 
auch über dieses Wohl hinwegkommen. Denn auch es ist 
„eine Regung; das aber nenne ich unzulänglich und sage: 
,Verwerft es!‘, sage: .Überwindet es!‘“ Nicht eher darf Halt 
gemacht werden, bis die vollendete Wunschlosigkeit gegen¬ 
über jeder Empfindung erreicht ist (66. Rede der M. S.), ein 
Zustand, der sich als die auch von den Mystikern als Höchstes 
gepriesene sancta indifferentia: die heilige Gleichgültigkeit, 
offenbart: „Das ist das Friedvolle, das ist das Hocherhabene, 
und zwar der Gleichmut“ (152. Rede M. S.). 

Weil beim Buddha die Moral auf ihrem wahren Funda¬ 
mente ruht, deshalb ist in ihrer Beleuchtung einer, der nur 
tätig wird, um sich Lust zu erkaufen, und sei es auch die 
erhabenste, sei es auch eine solche in einer Himmelswelt, 
nichts weiter als „ein Krämer, ein Trödler“, der mit der 
Moral Handelsgeschäfte betreibt —(Udäna 111,2) —dazu 
noch schlechte Geschäfte, da sie alle zum schließlichen Bankrott 
führen müssen. 1 ) 


l ) Und bei diesem Stande der Dinge bringt es R. N. Coudenhove- 
Kalergi in seinem jüngsten Buche „Los vom Materialismus“ fertig, folgen¬ 
des zu schreiben: „So ist der Buddhismus der vollkommenste Hedonis¬ 
mus des Ostens . . . Lust — Leid ist für ihn die Achse aller Werte. 
Wie Epikur sieht Buddha die Verbesserung der Lustbilanz als Lebens¬ 
zweck. Aber er erkennt, daß durch Bejahung diese Bilanz, die immer 
passiv ist, nicht aktiviert werden kann ... So ist der Buddhismus ein 
gigantischer Selbstmordversuch der Menschheit aus der Erkenntnis, 
daß es sich nicht lohnt zu leben“!!! Eine krassere Verkennung der Sach¬ 
lage ist doch wohl überhaupt nicht mehr möglich. Wenn hier gleichwohl 
von einem solchen Urteile Notiz genommen wird, so geschieht das nur, 
um dem Leser zu zeigen, welche Verständnislosigkeit heute noch in 

7* 


100 


Das Glück, die Botschaft des Buddha 


Die echte Moral lehrt das Gute um seiner selbst willen, 
dieses ist hier sich Selbstzweck. In ihr verfließen das sittlich 
Gute und die Glückseligkeit in eins. Genau in diesem Sinne 
aber wird in der Buddhamoral die Entsagung um ihrer selbst 
willen gepflegt, indem jeder Akt der Entsagung seinen Lohn 
in sich selber trägt, nämlich eben das Glück der Entsagung. 
Eben deshalb gibt es in Wahrheit nur einen kategorischen 
Imperativ, der unablässig aus den Tiefen unseres Wesens, ja 
aller Wesen hervorquillt und den allein jedes Wesen auch 
bloß anerkennt. Er lautet: Erkenne und meide, was dich 
unglücklich macht! Das aber heißt im Lichte der rechten 
Erkenntnis: Entsage! In diesem kategorischen Imperativ 
sind alle Pflichten und ist alle Glückseligkeit mit einge¬ 
schlossen. 

Damit ist zugleich der negative Charakter der Buddha¬ 
lehre gerechtfertigt. Die Ordnung der Dinge in der Erschei¬ 
nungswelt (Papanca) ist als leidvoll nicht die angemessene. 
Damit ist diese Erscheinungswelt, wie Schopenhauer es aus¬ 
drückt, ,,ein Nichtseinsollendes“, oder, wie der Buddha sagt: 
Der Zustand der „Soheit“ oder der „Hierheit“ (itthatta 1 ) ist 
ein zu überwindender: „Näparam itthattäya: ich habe nichts 
mehr mit dieser Ordnung der Dinge gemein“, ist die Formel 
der erreichten Heiligkeit. 2 ) Weil wir so zu dem uns absolut 

weiten Kreisen über die Lehre des Größten — wohl eben deshalb! — 
herrscht. 

0 Vgl. T. W. Rhys Davids, Pali-English Dictionary, s. itthatta. 

2 ) Daß die „Welt“ genannte Ordnung der Dinge uns in Wahrheit 
nicht entspricht, geht mit aller wünschenswerten Deutlichkeit auch 
daraus hervor, daß der Akt, durch welchen wir uns in der Welt behaupten, 
also der Zeugungsakt, „eine Handlung ist, deren alle sich im Innersten 
schämen, die sie daher sorgfältig verbergen, ja, auf welcher betroffen, 
sie erschrecken, als wären sie auf einem Verbrechen ertappt. Es ist eine 
Handlung, deren man bei kühler Überlegung meistens mit Widerwillen,, 
in erhabener Stimmung mit Abscheu gedenkt.“ Wäre das möglich, 
„wenn unser Dasein das dankbar anzuerkennende Geschenk höchster 
von Weisheit geleiteter Güte und demnach an sich selbst preiswürdig, 
rühmlich und erfreulich wäre?“ Müßte da nicht im Gegenteile der 
Zeugungsakt ein hoher Festesakt sein, der als rühmliche Tat öffentlich 
in feierlicher Weise vorzunehmen wäre? „Ist hingegen dieses Dasein 
eine Art Fehltritt oder Irrweg, so muß der dieses Dasein perpetuierende 
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angemessenen Zustande jenseits von Welt und Leben, der 
weit erhaben über diese ist, nur durch die völlige Überwind¬ 
dung von Welt und Leben gelangen können, deshalb muß die 
wahre Moral restlos alles verneinen, was uns in unserer der¬ 
zeitigen Verfassung als das Positive erscheint, nämlich eben 
Welt und Leben. Denn auch schon die geringste Bejahung 
von Leben in irgend welcher Form bedeutet ebensoviele Be¬ 
jahung des Leidens, ,,gleichwie schon ein bischen Kot übel 
riecht“ (Ang. Nik. I p. 34). Umgekehrt ist jeder Akt der 
Verneinung eine Annäherung an das in Wahrheit Positive. 
Oder könnte es etwas Positiveres geben, als die Verwirkli¬ 
chung des uns absolut angemessenen Zustandes, das höchste 
Glück? 

Freilich wer vermag heutzutage die schwindelnden Höhen 
dieses Glücksweges zu nehmen? Aber darum handelt es 
sich zunächst auch gar nicht, sondern darum, wenigstens den 
Weg zum wahren, zum wirklichen Glück klar aufzuzeigen. 
Jeder, auch der kleinste Schritt auf diesem Wege bringt uns 
dem wahren Glücke näher und läßt bereits einen Schimmer 
desselben in uns einfließen, gleichwie schon die kleinste Ritze 
einen Schimmer von Licht in einen dunklen Raum eindringen 
läßt. Und so hat schließlich die Lehre des Erwachten jedem, 
der noch nicht ganz im Morast der Sinnenlust untergegangen 
ist, etwas zu sagen. 


Epilog 


Wir haben gesehen, daß unser Ich an sich transzendent, d. h. daß 
es mit der Erkenntnis nicht zu erfassen ist. Eben deshalb kann es immer 
nur negativ bestimmt werden: „Der Körper ist nicht das Ich, die Empfin¬ 
dung ist nicht das Ich, die Wahrnehmung ist nicht das Ich, die Gemüts¬ 
tätigkeiten sind nicht das Ich, das Bewußtsein ist nicht das Ich“ — 


Akt gerade so aussehen, wie er aussieht ... Ja, die Scham über das 
Zeugungsgeschäft erstreckt sich sogar auf die demselben dienenden Teile, 
obschon diese, gleich allen übrigen, angeboren sind.“ Dies ist abermals 
ein schlagender Beweis davon, daß nicht bloß die Handlungen, sondern 
schon der Leib des Menschen die Folge eines früheren Willens von ihm 
und demgemäß als sein eigenes Werk zu betrachten ist; „denn einer 
Sache, die ohne seinen Willen da wäre, könnte er sich nicht schämen“. 
(Vgl. Schopenhauer, D. W. a. W. u. V. II, Kap. 45.) 
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„Was da gesehen, gehört, gedacht, erkannt, im Geiste untersucht wird, 
ist nicht das Ich“ — „Die ganze Welt ist nicht das Ich“. Demgemäß 
ist ja auch der uns absolut angemessene Zustand nur negativ deutlich 
zu machen, und ist endlich auch der Weg zu ihm eine einzige große Ne¬ 
gation: Alle Faktoren der Welt und mit ihnen die ganze Welt selbst 
müssen daran gegeben werden. Eben in dieser Negation alles dessen, 
was der normalen Erkenntnis als das Positive erscheint, liegt das fast 
unübersteigliche Hindernis für die Erfassung der Lehre des Buddha 
durch den Durchschnittsverstand. Die gleiche Erfahrung haben natürlich 
auch die Mystiker als Gesinnungsfreunde des Buddha gemacht. Ihr 
hat der persische Sufi Scheich Mewlänä Dschcläl ed din Rümi, „der 
größte Mystiker des Morgenlandes“, in seinem Gedichte „Der trunkene 
Türke und der Sänger“ einen klassischen Ausdruck verliehen. Deshalb 
und als weiterer Beleg, wie alle tiefere Erkenntnis in der Richtung der 
Weisheit des Buddha liegt, sei dieses Gedicht anhangsweise wieder¬ 
gegeben. Es steht in „Mesnevi“, übersetzt von Rosen, erschienen bei 
Georg Müller, München. 

Der „trunkene Türke“ ist der gemeine Verstand. Das am Schlüsse 
des Gedichtes abgewandelte „Ich“ ist natürlich das empirische Ich, d. h. 
das fälschlich in die Persönlichkeit verlegte Ich, also in Wahrheit das, 
was der Buddha das „Nicht-Ich“ nennt. Nicht nur die Ungelehrten, 
sondern auch die Gelehrten haben von jeher ihr Ich mit ihrer Persön¬ 
lichkeit identifiziert, als deren Vertreter Saccaka, „ein geübter Dia¬ 
lektiker“, in der 35. Rede der Mittleren Sammlung dem Buddha ent¬ 
gegenhält: „Gewiß, o Gotama, ich sage: ,Der Körper ist mein Ich, die 
Empfindung ist mein Ich, die Wahrnehmung ist mein Ich, die Gemüts¬ 
tätigkeiten sind mein Ich, das Bewußtsein ist mein Ich*, und diese große 
Menge da sagt cs auch. 11 In diesem allgemein gebrauchten Sinne haben 
denn auch die Mystiker das Wort Ich gebraucht und mußten es in Hin¬ 
sicht auf die Auffassung ihrer Hörer gebrauchen. Ihr eigentliches Ich, 
also das, was der Inder mit Ätman, Atta bezeichnet, nennen sie als den 
Urgrund der Persönlichkeit und damit der Welt selbst, ganz im Sinne 
der Ausführungen oben unter Ziffer VI, „Gott**. 

Der trunkene Türke und der Sänger 

Vor jenem trunknen Türken setzte dann 
Der Sänger sich und hub zu singen an. 

Und in der Dichtkunst Schleier tat sein Mund 
Ihm der Mysterien allertiefste kund: 

„Ich weiß es nicht, bist du der volle Mond? 

Bist du ein Götterbild, das vor mir thront? 

Ich weiß nicht, wie du mich so ganz erfüllst, 

Ich weiß auch gar nicht, was du von mir willst. — 
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Ich weiß nicht, was mich zieht, Lust oder Schmerz? 
Bald drückst du mich zu Tod, bald an dein Herz. 

Ich weiß es nicht, wie soll ich vor dich treten? 

Soll ich dich lieben? soll ich zu dir beten? 

Und da ich aufgegangen ganz in dich bin, 

So weiß ich nicht, wo du bist und wo ich bin.“ 

Als so der Sänger zu der Laute Klang 

„Ich weiß nicht“ und „ich weiß nicht“ weiter sang, 

Da ward es unserm Türken doch zu viel, 

Voll Zorn griff er nach seiner Keule Stiel 
Und schlug damit nach dem erschreckten Sänger: 
Dieses „ich weiß nicht“ mag ich nun nicht länger — 
Wenn du was weißt, so tu’s gefälligst kund, 

Und wenn du nichts weißt, nun, so halt den Mund! 
Zum Beispiel: frag ich dich: Wo bist du her? 

So sagst du: „Nicht vom Land und nicht vom Meer, 
Nicht aus Herat, aus Balkh nicht, noch aus Rom, 
Nicht aus Damaskus, nicht vom Euphratstrom. 

Aus Bagdad nicht und nicht vom Perserland, 

Aus China nicht und nicht vom Tigrisstrand.“ 

Statt so zu fuchteln in die Kreuz und Quer, 

Sag doch ganz einfach, Mensch, wo bist du her? 

Und frag ich dich: Was gibt es heut zu Tisch? 

So sagst du gleich: „Nicht Braten und nicht Fisch, 
Nicht Käse und nicht Lauch, nicht Hülsenfrüchte, 
Nicht Zucker, Honig oder Milchgerichte.“ 

Statt mir zu sagen, was es gab zu essen, 

Nennst du mir alles, was du nicht gegessen! 

Dies ew’ge Nicht und Nein ist mir zu viel!“ 

Der Sänger sprach: „Verborgen war mein Ziel. 

Du fragst mich nach dem Sinn des vielen Neins, 

Das Nein erst führt dich auf die Spur des Seins. 
Scheint auch das Negative eitel Luft dir, 

Bringt’s doch vom Positiven einen Duft dir. 

Die Negation nur stimmt mein Instrument, 

So wie im Tod man erst die Wahrheit kennt. 
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Das Glück, die Botschaft des Buddha 


Bis du das Leben nicht ganz aufgegeben, 

Spannt einen Schleier vor dein Aug das Leben. 

Eh dir nicht ganz verblich der Sterne Licht, 
Erblickst du ja die helle Sonne nicht. 

Drum kehr die Keule lieber gegen dich! 

Schlag tüchtig zu, Freund, und zerschlag dein Ich! 
Denn, willst du hier Erkenntnis schon erwerben, 
Folg des Propheten Rat: Stirb vor dem Sterben!“ 


Suttanipäta 
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Suttanipata 

In deutscher Übersetzung aus dem Urtext von 
Dr. Karl Seidenstücker 


(2. Fortsetzung) 


5. Sutta: Cunda. 1 ) 

Der Goldschmied Cunda: 

83. Ich frage den Weisen voll tiefen Wissens, Buddha, 
den drangbefreiten Herrn der Lehre, den höchsten der Men¬ 
schen, den vorzüglichsten Lenker: Wieviel Asketen gibt es 
in der Welt? Sage das, ich bitte dich. (1.) 


Der Erhabene: 

84. Vier Asketen, o Cunda, keinen fünften gibt es. 
Da ich von dir persönlich darnach gefragt werde, tue ich 
dir diese kund: (Es sind) der Wegbezwinger 2 ) und der 
Wegerklärer, 3 ) der auf dem Wege lebendig ist 4 ) und der 
Wegbesudler. 5 ) (2.) 


*) Der Cunda, nach dem das Cunda-Sutta seinen Namen erhalten 
hat, ist jener Goldschmied von Pävä, in dessen Mangohain Buddha auf 
seiner letzten Wanderung rastete und bei dem er das letzte Mahl ein¬ 
nahm (Ud VIII, 5; MPS IV). Bei dieser Mahlzeit stellte nach Angabe 
des Kom. I, 159 Cunda, empört über das diebische Benehmen eines 
der anwesenden Mönche, an Buddha die in den Strophen S3 und 85 
zum Ausdruck gebrachten Fragen, worauf Buddha mit den folgenden 
Strophen antwortete. 

2 ) Tnaggajina. 

3 ) maggadcscikci, maggadesin. 

4 ) maggc jlvati und maggajivin in Strophe 88. 

l ) „Wegbesudler“ oder „Wegzerstörer“ = maggadüsin . Nach dem 
Dict. wäre die Bedeutung des Wortes etwa „Wegelagerer, Straßen¬ 
räuber“. Vergl. aber die Erklärung des Kom. I, 162 maggassa düsako. 
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Der Goldschmied Cunda: 

85. Wen nennen die Erwachten einen Wegbezwinger, 
inwiefern ist der Wegvertiefte 1 ) ohne Gleichen? Den, der 
auf dem Wege lebendig ist, beschreibe mir, darum befragt, 
und auch den Wegbesudler tue mir kund. (3.) 


(Der Erhabene:) 

86. Wer, der Ungewißheit entronnen, vom Stachel be¬ 
freit, nicht mehr gierend im Nibbäna seine Seligkeit findet, 
ein Führer der Welt mitsamt den Göttern: einen solchen 
nennen die Erwachten einen Wegbezwinger. (4.) 

87. Wer das Höchste 2 ) als das Höchste hier erkennend 
die Heilslehre hienieden verkündet und auch im einzelnen 
erklärt, jenen lauteren Weisen, der sich vom Zweifel ab¬ 
gelöst hat, den zweiten unter den Mönchen, nennt man einen 
Wegerklärer. (5.) 

88. Wer in dem wohlverkündeten Wort der Lehre auf 
dem Wege lebt, gezügelt, besonnen, untadelhafte Spuren 
verfolgend, den dritten unter den Mönchen, nennt man „leben¬ 
dig auf dem Wege“. (6.) 

89. Wer den Frommen zum Scheine nachahmt, ein prah¬ 
lerischer, frecher Schädiger der Familien, trugvoll, unge¬ 
zügelt, schwatzhaft, in Heuchelei wandelnd, der ist ein Be- 
sudler des Weges. (7.) 

90. Und wenn diese ein Haushalter, ein wissensreicher, 
weisheitbegabter Schüler der Edlen 3 ) durchschaut hat, indem 
er erkennt, daß sie alle so oder so sind, 1 ) dann nimmt auf 
Grund solcher Einsicht sein Vertrauen nicht ab; denn wie 
könnte er den Unverdorbenen dem Verderbten, den Reinen 
dem Unreinen gleichstellen? (8.) 

9 maggajjhdyin „der in den Weg sich Vertiefende“ wird liier mit 
dem „Wegerklärer“ (maggadcsaha) gleicligesetzt. 

: ) paraman nüma nibbdnam I, 163). 

3 ) Edler = ariya, ein Jünger der höheren Pfade. 

4 ) sabbe ne tddisd nalvd. Der Koni. I, 166 liest sabbc n’ctädisä „daß 
nicht alle solcherart (wie der maggadüsin) sind.“ 
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6. Sutta: Verlust. 1 ) 

So habe ich gehört: Einst weilte der Erhabene bei Sä- 
vatthl im Jeta-Haine, im Klostergarten des Anäthapindika. 
Als nun die Nacht weit vorgerückt war, begab sich eine 
Gottheit von außerordentlicher Schönheit, indem sie den 
ganzen Jeta-Hain erhellte, zum Erhabenen, grüßte den Er¬ 
habenen ehrfurchtsvoll und trat zur Seite. Zum Erhabenen 
sprach nun diese Gottheit, die ihm zur Seite stand, also: 

91. „Wir fragen Gotama nach dem Manne, der Ver¬ 
lust erleidet; nachdem wir gekommen sind, den Erhabenen 
zu befragen, (sage uns:) Was ist die Ursache, daß jemand 
Verlust erleidet?“ (1.) 

92. „Leicht zu erkennen ist der Gewinner,-) leicht zu 
erkennen ist der Verlierer: wer die Lehre liebt, ist der Ge¬ 
winner, wer die Lehre haßt, ist der Verlierer.“ (2.) 

93. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
erste Verlust. Nenne du, Erhabener, den zweiten: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (3.) 

94. „Die Minderwertigen 3 ) sind ihm lieb, den Wert¬ 
vollen 1 ) erweist er nichts Liebes; der Lehre der Minderwertigen 
stimmt er zu: dies ist eine Ursache, daß jemand Verlust 
erleidet.“ (4.) 

95. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
zweite Verlust. Nenne du, Erhabener, den dritten: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (5.) 

96. „Wenn ein Mann schläfrig ist, die Gesellschaft liebt 
und sich nicht aufraffen kann, träge, leicht zum Zorn geneigt: 
dies ist eine Ursache, daß jemand Verlust erleidet.“ (6.) 

97. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 


*) Das Paräbliava-Sutta enthält ein Zwiegespräch zwischen Buddha 
und einer Devatä. Vergl. dazu das Mahämangaia-Sutta (Sn 11,4) und 
die Texte des Devatä-Samyutta (S I). 

= ) bhavam vaddhanto apurihüyanto puriso (Kom. I, 168). 

3 ) Unter den asantü verstellt der Kom. I, 169 gefährliche Irrlehrer, 
vornehmlich die acelcikü (Nacktasketen). 

*) Nach dem Kom. I, 169 sind mit den santä die Buddhas, Pacceka- 
Buddhas und die Buddhajiinger gemeint. 
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dritte Verlust. Nenne du, Erhabener, den vierten: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (7.) 

98. „Wenn jemand, obwohl er dazu imstande ist, 1 ) 
Mutter oder Vater nicht unterhält, die gebrechlichen, deren 
Jugend dahin ist: dies ist eine Ursache, daß jemand Verlust 
erleidet.“ (8.) 

99. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
vierte Verlust. Nenne du, Erhabener, den fünften: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (9.) 

100. „Wenn jemand einen Brahmanen oder Asketen 
oder auch einen andern wandernden Mendikanten durch 
lügnerische Worte täuscht: dies ist eine Ursache, daß jemand 
Verlust erleidet.“ (10.) 

101. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
fünfte Verlust. Nenne du, Erhabener, den sechsten: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (11.) 

102. „Wenn ein sehr vermögender, in Reichtum und 
Überfluß lebender Mann die Köstlichkeiten für sich allein 
genießt: dies ist eine Ursache, daß jemand Verlust er- 

eidet.“ (12.) 

103. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
sechste Verlust. Nenne du, Erhabener, den siebenten: was 
ist die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (13.) 

104. „Wenn ein Mann, der durch seine Geburt, durch 
seinen Reichtum, durch seine Abstammung aufgeblasen ge¬ 
worden ist, seine Verwandtschaft verachtet: dies ist eine 
Ursache, daß jemand Verlust erleidet.“ (14.) 

105. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
siebente Verlust. Nenne du, Erhabener, den achten: was 
ist die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (15.) 

106. „Wenn ein Mann, der auf Weiber, auf geistige Ge¬ 
tränke und auf Würfel erpicht ist, das nach und nach Er¬ 
worbene vergeudet: dies ist eine Ursache, daß jemand Ver¬ 
lust erleidet.“ (16.) 


0 pahu santo könnte auch übersetzt werden „obwohl er wohl- 
habend ist“. Die Deutung des Kom. I, 170 samattho samiddho suk-ham 
jlvamäno läßt beide Möglichkeiten offen. 
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107. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist; dies ist der 
achte Verlust. Nenne du, Erhabener, den neunten: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (17.) 

108. „Wenn (ein Mann) sich nicht mit seiner eigenen 
Gattin begnügt, sich unter Dirnen sehen läßt und sich mit 
dem Weibe eines andern vergeht, 1 ) dies ist eine Ursache, 
daß jemand Verlust erleidet.“ (18.) 

109. „Wold, wir erkennen, daß dies so ist, dies ist der 
neunte Verlust. Nenne du, Erhabener, den zehnten: was 
ist die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (19.) 

110. „Wenn ein Mann, dessen Jugend dahin ist, sich 
ein Weib nimmt mit Brüsten wie die Timbaru-Frucht 2 ) und 
seine Eifersucht ihretwegen nicht zur Ruhe kommt, dies 
ist eine Ursache, daß jemand Verlust erleidet.“ (20.) 

111. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist, dies ist der 
zehnte Verlust. Nenne du, Erhabener, den elften: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (21.) 

112. „Wenn jemand ein trunkliebendes, verschwende¬ 
risches Weib oder einen ebensolchen Mann an eine leitende 
Stelle setzt, dies ist eine Ursache, daß jemand Verlust er¬ 
leidet.“ (22.) 

113. „Wohl, wir erkennen, daß dies so ist, dies ist der 
elfte Verlust. Nenne du, Erhabener, den zwölften: was ist 
die Ursache, daß jemand Verlust erleidet?“ (23.) 

114. „Ein Mensch mit wenig Vermögen und großem 
Lebensdrang wird in einer Adligen-Familie wiedergeboren; 
hier strebt er nach der Königsherrschaft: dies ist eine 
Ursache, daß jemand Verlust erleidet. (24.) 

115. Wenn diese Verluste in der Welt ein Verständiger 
betrachtet, ein edler, einsichtsvoller (Mann), wendet er sich 
der seligen Welt 3 ) zu.“ (25.) 


*) Ich bevorzuge die Lesart einiger Handschr. düsati-, die Ed. liest 
dissati, der Kom. I, 172 hat als Var. padussati. 

•) Ein bestimmter Baum, Strychnos nux vomica oder Diospyros 
(Dict.). 

3 ) Der Kom. I, 173 sagt, er wendet sich der Götterwelt (dcvaloka) 
zu und gelangt dorthin, weil ihm diese in seiner gegenwärtigen Verfassung 
als der höchste selige Zustand erscheint. 
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7. Sutta: Der Verworfene. 1 ) 

So habe ich gehört: Einst weilte der Erhabene bei Sä- 
vatthl im Jeta-Haine, im Klostergarten des Anäthapindika. 
Und der Erhabene kleidete sich zur Zeit des Vormittags an 
und begab sich, mit Almosennapf und Gewand versehen, 
auf den Weg nach Sävattlü, um Almosenspeise zu empfangen. 
Damals aber brannte vor der Wohnung des Brahmanen 
Aggibhäradväja ein Feuer; es wurde ein Opfer darge¬ 
bracht. Und wie der Erhabene seinen Almosengang von Haus 
zu Haus verrichtete, gelangte er auch zu der Wohnung des 
Brahmanen Aggibhäradväja. Es sah nun der Brahmane 
Aggibhäradväja den Erhabenen von ferne herankommen, 
und als er seiner ansichtig wurde, sprach er zum Erhabenen 
also: 

„Dort bleib stehen, Geschorener! Bleib dort stehen, 
Asketenwicht! Bleib dort stehen, Verworfener!“ 2 ) 

Nach diesen Worten sprach der Erhabene zum Brah¬ 
manen Aggibhäradväja also: 

„Brahmane, kennst du denn auch den Verworfenen oder 
die Dinge, die den Verworfenen ausmachen?“ 

„Herr Gotama, ich kenne allerdings den Verworfenen 
nicht, noch auch die Dinge, die den Verworfenen ausmachen. 
Es möge mir bitte der Herr Gotama den Gegenstand so dar¬ 
legen, daß ich den Verworfenen oder die Dinge, die den Ver¬ 
worfenen ausmachen, kennen lerne.“ 

„So höre denn, Brahmane, und vergegenwärtige dir es 
wohl! Ich werde sprechen.“ 

„So sei es, Herr,“ antwortete der Brahmane Aggibhä¬ 
radväja aufmerksam dem Erhabenen. 

Der Erhabene sprach also: 

*) Das Vasala-Sutta führt nach dem Kom. I, 174 auch den Titel 
Aggi(ka)bhäradväja-Sutta nach dem In der Erzählung auftretenden 
Brahmanen. Dieser Bhäradväja hatte den Beinamen Aggilca („Feuer¬ 
mann“), weil er häufig Opfer darbrachte und somit viel mit dem Feuer 
( a ggi) zu tun hatte. 

: ) vasala: ein Outcast, ein Ausgestoßener, Verworfener, ein schlechter 
Mensch. 
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116. „Einen zornigen, feindseligen, bösen, verleumde¬ 
rischen Mann, der in irrigen Ansichten befangen und gleiß- 
nerisch ist, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (1.) 

117. Wer hienieden lebenden Wesen, mag es ein ein¬ 
mal oder ein zweimal geborenes 1 ) sein, Gewalt antut, wer 
mit einem Lebewesen kein Erbarmen hat, ihn erkenne man 
als einen Verworfenen. (2.) 

118. Wer mordet, Dörfer und Flecken belagert, als ein 
Bedrücker bekannt ist, ihn erkenne man als einen Ver¬ 
worfenen. (3.) 

119. Wenn jemand in einem Dorfe oder im Walde 
etwas, das anderen gehört, ungegeben durch Diebstahl sich 
zu eigen macht, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (4.) 

120. Wahrlich, wer eine Schuld hat und, wenn er ge¬ 
mahnt wird, davonläuft mit den Worten: ,Ich schulde dir 
doch nichts', ihn erkenne man als einen Verworfenen. (5.) 

121. Wer aus Verlangen nach einem nichtigen Dinge 
einen seines Weges gehenden Menschen tötet und das nichtige 
Ding sich aneignet, ihn erkenne man als einen Verworfe¬ 
nen. (6.) 

122. Ein Mann, der um seiner selbst, um eines andern 
oder um des Vermögens willen eine Lüge spricht, wenn er 
als Zeuge befragt wird, ihn erkenne man als einen Ver¬ 
worfenen. (7.) 

123. Wer mit den Frauen seiner Verwandten oder 
Freunde Ehebruch treibt, 2 ) sei es gewaltsam oder im gegen¬ 
seitigen Einvernehmen, ihn erkenne man als einen Ver¬ 
worfenen. (8.) 

124. 3 ) Wenn jemand, obwohl er dazu imstande ist, 
Mutter oder Vater nicht unterhält, die gebrechlichen, deren 
Jugend dahin ist, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (9.) 

125. Wer Mutter oder Vater, Bruder, Schwester oder 


*) „Zweimal Geborene“ (dijä) werden die aus einem Ei aus¬ 
schlüpfenden Wesen genannt. 

s ) ,,dissatxti patikkülena dissati, aticaranto dissatiti attho“ (Kom. I, 
179). 

°) Vergl. Strophe 98 und die dazu gehörige Anm. 
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Schwieger schlägt oder mit Worten kränkt, ihn erkenne 
man als einen Verworfenen. (10.) 

126. Wenn jemand auf die Frage, was zum Heile dient, 
Unheilsames kundtut und unter Verstellnug einen Rat er¬ 
teilt, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (11.) 

127. Wer nach Begehung einer bösen Tat den Wunsch 
hegt, nicht erkannt zu werden, wer seine Handlungen ver¬ 
schleiert, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (12.) 

128. Wer zu einer andern Familie geht und gute Speise 
mitgenießt, dann (aber) den (zu ihm) Kommenden nicht 
wieder ehrt, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (13.) 

129. 1 ) Wer einen Brahmanen oder Asketen oder auch 
einen andern wandernden Mendikanten durch lügnerische 
Worte täuscht, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (14.) 

130. Wer, wenn die Zeit des Mahles da ist, einen 
Brahmanen oder Asketen durch Worte kränkt und nichts 
spendet, ihn erkenne man als einen Verworfenen. (15.) 

131. Wer, von Verblendung umgarnt, hienieden Un¬ 
wirkliches 2 ) vorhersagt, indem er nach einem nichtigen 
Dinge heftiges Verlangen hat, ihn erkenne man als einen 
Verworfenen. (16.) 

132. Wer sich selbst erhöht und einen andern verachtet, 
ein niedriger (Mensch) in seinem Eigendünkel, ihn erkenne 
man als einen Verworfenen. (17.) 

133. Wer barsch und mißgünstig ist, voll schlechter 
Wünsche, geizig, unzuverlässig, ohne Scham und Scheu, 
ihn erkenne man als einen Verworfenen. (18.) 

134. Wer den Buddha schmäht oder seinen Jünger, 
sei es einen Mendikanten oder einen Haushalter, ihn er¬ 
kenne man als einen Verworfenen. (19.) 

135. Wahrlich wer, ohne ein Heiliger zu sein, sich für 
einen Heiligen 3 ) ausgibt, ein Dieb in der Welt einschließ¬ 
lich Brahmas, dieser ist der niedrigste unter den Ver¬ 
worfenen. Diese also, die ich euch beschrieben habe, werden 
Verworfene genannt. (20.) 

l ) Vergl. Strophe 100. 

= ) Ich bevorzuge die Lesart asantam; die Ausgabe liest asatam. 

3 ) Heiliger = arahat. 
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136. Nicht durch die Geburt wird man ein Verworfener, 
nicht durch die Geburt wird man ein Brahmane; durch die 
Tat wird man ein Verworfener, durch die Tat wird man ein 
Brahmane. (21.) 

137. Wie ich dies meine, möget ihr aus folgendem Bei¬ 
spiel ersehen: Ein Candäla 1 ) von Geburt, ein Hundever¬ 
zehrer, 2 ) weit bekannt als ,der Mätanga 1 , 3 ) (22.) 

138. der erlangte höchsten Ruhm, wie ihn ein Mätanga 
nur sehr schwer gewinnt; um ihm aufzuwarten kamen gar 
viele Adlige und Bralnnanen. (23.) 

139. Nachdem er den Götterweg erklommen, den makel¬ 
losen hohen Pfad, und das sinnliche Verlangen zum Ver¬ 
schwinden gebracht hatte, gelangte er in die Brahma¬ 
welt. Seine Geburt war für ihn kein Hindernis, die Brahma¬ 
welt zu erreichen. (24.) 

140. Es gibt dem Geschlecht der Lehrer entstammende 
Brahmanen, wohlvertraut mit den heiligen Texten; diese 
werden fortwährend bei schlechten Taten ertappt; (25.) 

141. in dem gegenwärtigen Leben sind sie tadelnswert, 
und in dem künftigen Zustand ist der schlimme Weg 4 ) (ihr 
Los). Ihre Geburt schützt sie nicht vor dem schlimmen Wege 
oder dem Tadel. (26.) 

142. Nicht durch die Geburt wird man ein Verworfener, 
nicht durch die Geburt wird man ein Brahmane; durch die 
Tat wird man ein Verworfener, durch die Tat wird man ein 
Brahmane.“ (27.) 

Nach diesen Worten sprach der Brahmane Aggibhä- 
radväja zum Erhabenen also: 

0 Ein der niedrigsten Gesellschaftsklasse Angehörender, ein Outcast. 

=) Der Koni. I, 184 erklärt den Ausdruck sopäka (daneben findet 
sich auch die Form sapäka, wörtl. „Hundekocher“) folgendermaßen: 
„Sopäka bedeutet: um sich zu beköstigen, nimmt er tote Hunde und 
kocht sie.“ 

3 ) mätanga bezeichnet den Angehörigen einer sehr verachteten Ge¬ 
sellschaftsklasse; hier ist es der Name des Mannes, von dem die Rede ist. 

*) „Schlimmer Weg“ (duggati) bedeutet eine Wiedergeburt in 
niederen Welten oder Wesensreichen; man unterschied und rechnete 
hierher schon frühzeitig (vergl. die Gleichnisse in M 12): Hölle, Tierheit, 
Gespensterreich und (später) Dämonenwelt. 
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„Wahrhaft erhaben, Herr Gotama, wahrhaft erhaben, 
Herr Gotama! Gleichwie da, Herr Gotama, jemand Um¬ 
gestürztes aufrichtet oder Verdecktes enthüllt, oder wie 
jemand einem Verirrten den Weg weist oder in der Finster¬ 
nis eine Leuchte hält, auf daß, die Augen haben, die Dinge 
sehen können, — so auch ist mir vom Herrn Gotama durch 
mancherlei Erörterung die Lehre klar gemacht worden. Ich 
nehme meine Zuflucht zum Herrn Gotama, zur Lehre und 
zur Mönchsgemeinde; möge der Herr Gotama mich, der ich 
Zuflucht genommen habe, als seinen Laienjünger betrachten 
vom heutigen Tage an bis zum Ende meines Lebens.“ 


8. Sutta: Die Güte. 1 ) 

143. Dies ist es, was ein Mensch, der mit Geschick sein 
Heil erstrebt, tun soll, nachdem er die friedvolle Stätte 
sich vor Augen gestellt hat: er sei befähigt, ehrenhaft, 
aufrichtig, gütig in Worten, sanft und ohne Stolz; (1.) 

144. zufrieden, genügsam, ohne Verpflichtungen, be¬ 
dürfnislos, sinnenbeherrscht, verständig, bescheiden und 
nicht gierig in den Familien. (2.) 

145. Und er befasse sich nicht mit irgendwelcher Tän¬ 
delei, um deretwillen ihn andere, die weise sind, tadeln 
könnten. Glücklich und sicher sollen alle Wesen sein, glück¬ 
selig sollen sie sein! (3.) 

446. Was es auch an lebenden Wesen gibt: die schwachen 


x ) Ein Paralleltext zum Metta-Sutta findet sich I<hp IX. Nach 
dem Korn. I, 193 hat Buddha das vorliegende Sutta als Parittä (vergl. 
hierüber meine Übersetzung des Khp) und auch zu Zwecken der Medi¬ 
tation vorgetragen. Unser Lied preist die affektlose Liebe oder Güte, 
die der Jünger in seinem Geiste erwecken und damit alle Wesen durch¬ 
dringen soll. Diese Erweckung der Güte (mcttabhävanü) führt nicht zum 
Nibbäna, sondern zur Wiedergeburt in einem Brahma-Himmel, wie u. a. 
aus dem Tevijja-Sutta (D XIII) zu ersehen ist. .Vergl. zu diesem Gegen¬ 
stände noch It 27; A VIII, 1; XI, 16. 
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oder die starken 1 ) ohne Ausnahme, die langen oder die großen, 
die mittleren, die kurzen, die winzigen und die gewaltigen, (4.) 

147. die gesehen werden oder die nicht sichtbar sind, 
die in der Ferne weilen oder nicht gar fern, die geboren 
sind oder die einer Geburt zustreben — alle Wesen sollen 
glückselig sein! (5.) 

I4S. Niemand hintergehe einen andern noch verachte 
man irgendwen, wo es auch sei; man wünsche sich nicht 
gegenseitig aus Zorn (oder) Abneigung ein Leid an. (6.) 

149. Wie eine Mutter ihr eigenes Kind, ihr einziges Kind, 
mit ihrem Leben 2 ) beschirmt, ebenso möge man gegen 
alle Wesen sein Gemüt unbegrenzt entfalten. (7.) 

150. Und man entfalte gegen die ganze Welt unbegrenzt 
den Geist der Güte, unbeengt, ohne Haß, ohne Feindselig¬ 
keit, nach oben, unten und ringsherum. (8.) 

151. Stehend, gehend, sitzend oder liegend, soweit man 
vollbewußt 3 ) ist, pflege man eifrig dieses Gedenken; göttlich 
nennt man dieses Verweilen hienieden; (9.) 

152. denn ein zur Schaltung befähigter tugendhafter 
(Mensch), der, ohne falschen Ansichten zu verfallen, die 
Gier nach Sinnengenüssen niedergezwungen hat, geht nie 
wieder in einen Mutterschoß ein. 4 ) (10.) 


0 tasä vü thävarä vä, wörtl. „die sich bewegenden oder die fest¬ 
stehenden“, dann „die zitternden oder die starken“. 

: ) äyusä könnte aucii „zeitlebens, während ihres ganzen Lebens“ 
übersetzt werden. 

3 ) Wörtl. „frei von Schläfrigkeit“ (vigatamiddho). 

*) Ich tilge die Interpunktion nach gedham; sonst müßte übersetzt 
werden: „Ohne falschen Ansichten zu verfallen, zwinge der zur Schauung 
befähigte tugendhafte (Mensch) die Gier nach Sinnengenüssen nieder; 
denn nie wieder geht er in einen Mutterschoß ein.“ 
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9. Sutta: Hemavata. 1 ) 

Der Dämon 2 ) Sätägira: 

153. Heute ist der fünfzehnte, 3 ) ein Feiertag, 4 ) eine 
himmlische Nacht ist angebrochen; wohlan, wir wollen 
Gotama, den weitberühmten Lehrer, sehen! (1.) 


Der Dämon Hemavata: 

154. Ist denn auch sein 5 ) Denken auf alle Wesen wohl¬ 
gesinnt gerichtet? Ist seine Gesinnung bei erwünschten und 
unerwünschten Dingen wirklich gezügelt? (2.) 


x ) Ein anderer Titel des Hemavata-Sutta ist Sätägira-Sutta. Die 
Titel knüpfen an die Namen der beiden Dämonen an, die sich an einem 
Uposatha-Tage bei Buddha Belehrung holen. Neumanns Behauptung, 
Sätägira und Hemavata seien Opferpriester, ist durch nichts begründet. 

2 ) Dämon = yakkha. Das Wort wird in den kanonischen Texten in 
doppelter Bedeutung gebraucht. Im engeren Sinne bezeichnet es eine 
unter der Regentschaft des Kuvera oder Vessavana stehende Klasse 
dämonischer Wesen; im weiteren Sinne bedeutet yakkha etwas ähnliches 
wie unser „Geist“ und kann sogar zur Bezeichnung eines deva gebraucht 
werden. 

3 ) Gemeint ist der fünfzehnte Tag des lunaren Monats, der Voll¬ 
mondtag. 

4 ) Feiertag = uposatha. In vedischer Zeit war der upavasatha der 
Tag der Zurüstung des Somaopfers. Als der Buddhismus entstand, 
hielten einige religiöse Gemeinschaften ungefähr wöchentlich einen 
uposatha , u. z. entsprechend den vier Hauptphasen des Mondes; die Tage 
dienten besonders der Lehrverkündigung. Der monatliche Haupt-üjpo- 
satha war der Tag des Vollmondes. Buddha übernahm den Brauch, indem 
er für die Mönchsgemeinde vorschrieb, daß am Vollmondtage (vielleicht 
auch zu Neumond) die Beichtliturgie (pdtimokkha) verlesen und die Lehre 
gepredigt werden sollte. Die Laienanhänger nahmen für die Feiertage 
die „acht Gebote“ (vergl. Verf.: Päli-Buddhismus 2 , p. 247) auf sich, 
hörten die Predigt, fasteten, versorgten die Mönche mit Speise und 
waren auf gute Werke besonders bedacht. Vergl. hierzu das Dhammika- 
Sutta (Sn II, 14). 

6 ) Wörtl. „eines solchen“ (tudino). 
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Der Dämon Sätagira: 

155. Sein Denken ist auf alle Wesen wohlgesinnt ge¬ 
richtet, auch ist seine Gesinnung bei erwünschten und un¬ 
erwünschten Dingen gezügelt. (3.) 

Der Dämon Hemavata: 

156. Nimmt er denn auch nichts, was ihm nicht ge¬ 
geben wird? Übt er Selbstbeherrschung gegenüber den leben¬ 
den Wesen? Ist er von Nachlässigkeit weit entfernt? Läßt 
er die Vertiefung wirklich nicht außeracht? (4.) 

Der Dämon Sätagira: 

157. Er nimmt nichts, was ihm nicht gegeben wird, und 
übt Selbstbeherrschung gegenüber den lebenden Wesen. Auch 
ist er weit entfernt von Nachlässigkeit, als ein Erwachter 
läßt er die Vertiefung nicht außeracht. (5.) 

Der Dämon Hemavata: 

158. Spricht er auch nichts Unwahres? Redet er nicht 
barsch? 1 ) Verleumdet er nicht? Spricht er auch wirklich 
nichts ohne Sinn? (6.) 

Der Dämon Sätagira: 

159. Er spricht nichts Unwahres, auch redet er nicht 
barsch und verleumdet nicht; als ein Weiser spricht er, 
was sinnvoll ist. (7.) 

Der Dämon Hemavata: 

160. Findet er auch keinen Gefallen an den Sinnen¬ 
genüssen? Ist sein Geist unbefleckt von Übelwollen? 2 ) 
Hat er die Verblendung überkommen? Sieht er bei den 
Dingen wirklich bis auf den Grund? (8.) 


1 ) ,,na klänavyappatho ti na pharusaväco li vutlavi holi“ (Koni. I, 204). 
s ) anävila ist nach der Erklärung des Koni. I, 205 übersetzt; 
Dict. gibt als Bedeutung „undisturbed, clean, pure, serene“ an. 
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Der Dämon Sätägira: 

161. Nicht findet er Gefallen an den Sinnengenüssen, 
auch ist sein Geist unbefleckt von Übelwollen. Alle Ver¬ 
blendung hat er überkommen, als ein Erwachter sieht er bei 
den Dingen bis auf den Grund. (9.) 

Der Dämon Hemavata: 

162. Ist er denn auch mit Wissen ausgestattet? Ist 
sein Wandel ganz lauter? Sind bei ihm die ,Einflüsse' 1 ) ver¬ 
nichtet? Gibt es (für ihn) wirklich kein ferneres Werden? (10.) 

Der Dämon Sätägira: 

163. Wohl ist er mit Wissen ausgestattet, und sein Wan¬ 
del ist ganz lauter. Alle,Einflüsse' sind bei ihm vernichtet, 
nicht gibt es für ihn ein ferneres Werden. (11.) 

(Der Dämon Hemavata:) 

163a. 2 ) Der Geist des Weisen ist mit Tat und Wort im 
Einklang; ihn, den in Wissen und Wandel Vollkommenen, 
preisest du, wie sich’s gebührt. (11a.) 

(Der Dämon Sätägira:) 

163b. 2 ) Der Geist des Weisen ist mit Tat und Wort im 
Einklang; ihm, dem in Wissen und Wandel Vollkommenen, 
stimmst du dankbar zu, wie sich’s gebührt. (11 b.) 

164. Der Geist des Weisen ist mit Tat und Wort im 
Einklang; wohlan denn, wir wollen den in Wissen und 
Wandel vollkommenen Gotama sehen! (12.) 

(Der Dämon Hemavata:) 

165. Komm, wir wollen Gotama sehen, den gazellen- 
schenkligen, hageren, standhaften, mit wenig Nahrung sich 

l ) Vergl. die Anm. zu Strophe 82. 

=) Die beiden Strophen 163 a und 163 b finden sich nur in einigen 
Handschr. und im Korn. 1, 206 f. Der Kom. schreibt die Strophen 165 
bis 166 dem Hemavata, Strophe 167 beiden Dämonen zu. 
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begnügenden, enthaltsamen Weisen, der im Walde die Ver¬ 
tiefung pflegt. (13.) 

166. Wenn wir hingegangen sind zu dem einsam wan¬ 
dernden, gewaltigen Löwen, der den Sinnenfreuden gegenüber 
gleichgültig ist, wollen wir (ihn) fragen nach der Befreiung 
aus der Schlinge des Todes. (14.) 

(Beide Dämonen:) 

167. Fragen wollen wir Gotama, den Verkünder, den 
Erklärer, der alle Dinge gemeistert, den Erwachten, der 
die schreckliche Furcht 1 ) überwunden hat. (15.) 

:ü 

Der Dämon Hemavata: 

168. Worin erhebt sich die Welt? Wodurch wird man 
(mit ihr) bekannt? Woran haftend befindet sich die Welt 
wodurch in Qual? (16.) 

Der Erhabene: 

169. In sechs 2 ) erhebt sich die Welt, Hemavata; durch 
sechs wird man (mit ihr) bekannt; eben an sechs haftend 
befindet sich die Welt durch sechs in Qual. (17.) 

(Der Dämon Hemavata:) 

170. Welches ist jenes Anhaften, woselbst die Welt sich 
in Qual befindet? Nach dem Ausweg befragt, sage (mir): 
wie wird man vom Leiden frei? (18.) 

(Der Erhabene:) 

171. Fünf Sinnengenüsse in der Welt, die des Geistes 
als sechster, sind verkündet worden; indem man hier das 
Verlangen zum Verschwinden bringt, wird man auf diese 
Weise vom Leiden frei. (19.) 

9 vcralhaya ist die Gewisscnsqual wegen begangener Verfehlungen 
und Untaten. 

2 ) Gemeint sind die sechs inneren und äußeren Sinnengebiete* das 
manas wird als sechster Sinn gezählt; vergl. Strophe 171. 
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172. Dieser Ausweg aus der Welt ist euch der Wahrheit 
gemäß verkündet worden, diesen tue ich euch kund: auf 
solche Weise wird man vom Leiden frei. (20.) 

(Der Dämon Hemavata:) 

173. Wer gelangt hienieden über die Flut? Wer gelangt 
hienieden über das Meer? Wer sinkt nicht in die Tiefe, wo 
es keinen Boden, keinen Stützpunkt gibt? (21.) 

(Der Erhabene:) 

174. Immerdar in sittlicher Zucht vollkommen, mit 
Weisheit ausgestattet, wohlgesammelt, inneren Vorgängen 
nachsinnend, klar bewußt, so gelangt man über die schwer 
zu überschreitende Flut. (22.) 

175. Wer an der Wahrnehmung sinnlicher Freuden keinen 
Gefallen mehr findet, wer alle Fesseln überwunden, Lust und 
Werden gänzlich zerstört hat 1 ), der sinkt nicht in die 
Tiefe. (23.) 


(Der Dämon Hemavata:) 2 ) 

176. Den hehren Weisen, der in schwierigen Dingenden 
Sinn erkennt, dem kein Makel anhaftet, 3 ) der an Sinnenlust 
und Werden nicht gefesselt ist, — schauet ihn, den in 
jeder Hinsicht erlösten, auf dem himmlischen Pfade wan¬ 
delnden Großen Seher! (24.) 

0 nandlbhavaparikklüno. Nach der Erklärung des Koni. 1, 215 be¬ 
zeichnet diese Wendung den Arahat, der die zu neuer Wiedergeburt 
führende, bald hier, bald dort sich sättigende Lust vernichtet, sowie 
das Werden in den drei Welten für sich völlig zum Abschluß gebracht 
hat. Im Dict. (s. v. nandl ) wird die Wendung anders übersetzt: ,,one 
in whom joy is extinct (i. e. an Arahant).“ 

-) Nach Angabe des Kom. 1,215 richtet der Dämon die folgenden 
Worte an die Schar der ihn begleitenden Yakkhas. 

3 ) ahincana „der ohne Kincanas ist“. Zu diesen „Irgendetwasheiten“, 
die den Menschen belasten, rechnet man (Kom. I, 215) die drei Grund¬ 
übel: Begierde, Haß, Verblendung; nach anderen Stellen werden außer¬ 
dem noch Dünkel, Irrtum, Befleckung und schlechter Wandel zu den 
Kincanas gerechnet. Vergl. Dict. s. v. kincana. 
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177. Den weitberühmten Ausspender der Weisheit, der 
in schwierigen Dingen den Sinn erkennt, der an den Be¬ 
reich der Sinnenlust nicht gefesselt ist, — schauet ihn, 
den allwissenden, hochweisen, auf dem hohen Pfade wan¬ 
delnden Großen Seher! (25.) 

178. Wahrlich, ein guter Anblick, ein lichter Morgen hat 
sich für uns heute freundlich aufgetan, denn wir haben 
den Erwachten gesehen, der die Flut überschritten hat und 
den Einflüssen nicht mehr unterworfen ist. (26.) 

179. Diese zehnmalhundert Dämonen, die magiegewal¬ 
tigen, ruhmreichen, sic alle nehmen ihre Zuflucht zu dir, 
du bist unser Lehrer ohnegleichen. (27.) 

180. Hinwandern wollen wir von Dorf zu Dorf, von 
Berg zu Berg, Verehrung zollend dem Erwachten und der 
Herrlichkeit seiner Lehre. (2S.) 
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Tier und Mensch 

Eine Begegnung 

Es ist im Schnellzug Berlin—München. Abenddäm¬ 
merung. Haltestelle. Am Bahnsteig in vergatterter Karre 
ein einzelnes Kalb. Strick um den Hals. Schreckvoll schreit 
es hilfesuchend nach der Mutter. Im Abteil ein jüngeres 
Ehepaar mit einem fünfjährigen Kind, verzärtelt, wohl¬ 
behütet, liebeumgeben. „Da sieh mal ein Kalb!“ „Oh wie 
niedlich!“ Das Großstadtkind hat wohl noch nie ein Kalb 
gesehen. Draußen im Seitengang eine junge Blondine in 
Blühezeit. In ihr dämmert etwas; vielleicht etwas Mütter¬ 
liches. „Ach, das tut mir aber leid“. Ein junger Mann an ihrer 
Seite sagt betont schroff: „Was heißt ,leid‘? Das essen Sie 
morgen als feinen Braten“. Die Blondine schweigt und blickt 
sinnend auf das schreiende junge Tier. Fühlt Zusammen¬ 
hänge. Bewußtseinsdämmerung? Der Zug geht weiter. 
Irgendwo in dunklem Stall schreit eine Tiermutter nach 
ihrem Kind, unverstanden, unerhört, einsam in ihrem Leid. 
Die Schreie von Mutter und Kind vereinigen sich irgendwie 
im Raum- und Zeitlosen, anklagend. Menschheit schafft 
sich Karma. Und weiß nicht, woher die Erfüllung kommt, 
die sie dann Unglück nennt. Wenige, die dies erkennen und 
sich vom Sinnendurst abwenden; die in dem traurigen Auge 
des Tieres die Mahnung des Buddha lesen. In der Schule 
haben sie das Wort des Christus gehört: „Was Ihr einem 
meiner Geringsten getan habt, das habt Ihr mir getan.“ Im 
Leben wissen sie nichts mehr davon. Der „Durst“ ist größer 
als die Liebe. Selten eine Umkehr. Arme Menschheit! Erb¬ 
arme Menschheit! Schw. 
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Wegener, Georg: China, Eine Landes- und Volkskunde. Leipzig 
und Berlin, Teubner. 1930. 233 S. 

Wenn man heute von einem „Reich der unbegrenzten Möglichkeiten“ 
sprechen kann, so ist es unbedingt China. Weite Kreise wenden ihre Blicke 
nach diesem alten Kulturlande. So ist Wegeners Buch unbedingt „zeit¬ 
gemäß“. Das wäre fragwürdiges Lob, würde es nicht aus solcher „zeit¬ 
gemäßer“ Literatur durch die Fülle von Vorzügen herausleuchten. Der 
Untertitel: „Eine Landes- und Volkskunde“ ist zu Recht beigefügt. Denn 
neben einer, durch prachtvolle Klarheit, Exaktheit und bei aller Kürze 
durch ausgezeichnete Lesbarkeit glänzenden Darstellung des Landes finden 
wir eine gedrängte Schilderung der materiellen und ideellen Kultur und 
einen, von wirklichem historischen Verstehen zeugenden Überblick über 
die Geschichte Chinas. Neben Richthofens nicht leicht zugänglichem 
monumentalen Werk, neben Ticssens doch schon 1902 erschienenem, 
nur das rein Geographische berücksichtigendem Buche, ist Wegeners 
„China“ die empfehlenswerteste Schrift, die für die weitesten Kreise ein 
zuverlässiger Führer sein kann. A. Attenhofer. 

Prof. Dr. Hermann Becldi: Der Hingang des Vollendeten. Verlag 
der Christengemeinschaft, Stuttgart. Halbl. M. 2.—. 

„Die Sprache ist ein geheimer Schrein“ heißt es in einem alten 
indischen Text. Tatsächlich ist der „Sinn“ der Dinge in ihr so wohl 
verwahrt, daß Laute und Zeichen an Hörern und Lesern meist nur ver¬ 
kannt vorüberziehen. Ist dies schon bei der Muttersprache der Fall, 
in der Gefühls- und Erkenntniswerte seit ersten Daseinstagen in uns 
wirksam sind, wie viel schwerer ist es erst, Palitexte dem Klang- und 
Gefühlswerte nach zu erfassen, wo wir Europäer jener Welt vor 2500 
Jahren in jeder geistigen und erkenntnismäßigen Hinsicht so unendlich 
fernstehen. Es bleibt da dem Übersetzer eigentlich nur die Wahl, ent¬ 
weder korrekt philologisch zu übersetzen oder sein eigenes Pathos hinein¬ 
zulegen, wie er eben individuell die religiöse Weihe der alten Texte erlebt. 

Beckh hat bei dem vorliegenden Werke jedoch ein Wunder voll¬ 
bracht. Hier verbindet sich philologische Korrektheit mit der ganzen 
Weihe und religiösen Erhabenheit des Palitextes in grandios rhythmischer 
Sprache, wie sie nur einem hochbegnadeten und tiefreligiösen Menschen 
entfließen kann. Diesen Rhythmus im langsamen, öfteren Lesen und mit 
Selbsthingabe nachzuerleben, sich in ihn einzuleben, darauf kommt es an. 
Der Text macht es dem Leser nicht schwer, bringt er ihm nur etwas guten 
Willen zu ruhigem Sichversenken entgegen. Das Büchlein ist in bud¬ 
dhistischen Kreisen noch viel zu wenig bekannt. Auch die es schon be¬ 
sitzen, haben seinen überragenden Wert meist nicht erfaßt, denn hier 
kommt es auf ein liebevolles, sozusagen musikalisches Einschwingen in 
einen kosmischen Rhythmus an, während sonst im Abendlande unter 
Buddhismus meist Deutung, Auslegung von Paliwörtern verstanden wird, 
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die dann allzuoft in Begriffsspaltereien übergeht. Der „Hingang des 
Vollendeten“ von Beckh aber führt über den Buchstaben hinaus zum 
lebendigen Nacherleben des Mahäparinibbänasutta. Für solch weitvollcs 
Geschenk sollten wir dein Autor dankbar sein. Schw. 

E. R. Rost, 1. M. S. Ret., O. B. E., K. I. H., M. R. C. S., L. R. C. P.: 
,,The Nature of Conscionsncss“. Williams & Norgate Ltd., London 1930. 
S°, 158 S., 25 Tabellen; Preis 10 sh. 6 d. 

Es war die Absicht des Autors, Religion und Wissenschaft zu ver¬ 
einen, da beide, wie er in seiner Vorrede sagt, sich um die Erreichung 
der Wahrheit bemühen. Schon im Jahre 1902, während er sich als Arzt 
im anglo-indischen Staatsdienst in Rangoon aufhiclt, veröffentlichte die 
dortige Internationale Buddhistische Gesellschaft ein Heftchen aus seiner 
Feder mit dem Titel „Buddhism and Science", in dem er die Überein¬ 
stimmung des Buddhismus mit der modernen Wissenschaft darzulegen 
versuchte. Die gleiche Absicht liegt dem gegenwärtigen Buch zugrunde, 
aber es erscheint uns fraglich, ob es der Lehre des Buddha zum Vorteil 
gereicht, von der modernen Wissenschaft ins Schlepptau genommen zu 
werden. Die Resultate der Naturwissenschaft können wohl zur Ver¬ 
deutlichung gewisser buddhistischer Ideen dienen, nie aber als Kriterium 
für ihren Wahrheitsgehalt. Denn wenn auch der Buddhismus heute 
mit diesen Resultaten in Einklang steht, so ist das noch keine Garantie 
dafür, daß er es noch morgen ist. Der Wechsel der Anschauungen und 
Hypothesen geht um so schneller vor sich, je größer die Mittel zui Vci- 
mehrung des Tatsachenmaterials sind. Und selbst diese „Tatsachen 
sind nichts Konstantes, da Sinn und Bedeutung derselben ja erst vom 
jeweiligen Zusammenhang und von den geistigen Voraussetzungen des 
Forschers und seiner Zeit bestimmt werden und sich oft geradezu in das 
Gegenteil des ursprünglich Angenommenen verwandeln. Man könnte 
aber mit mehr Recht die Naturwissenschaft unter psychologischem Ge¬ 
sichtspunkt betrachten, als die Psychologie von den Resultaten physi¬ 
kalischer Naturbetrachtung aus beurteilen, wie der Autor durch Vor¬ 
ausschickung derartiger Abhandlungen sic zum Ausgangspunkt nimmt 
(„This work is an attempt to bring the study of Psychology within the 
ränge of Science, and so it starts with the study of the nature of the 
physical world, and passing rapidly through the process of evolution, 
shews the gradual evolution of consciousness side by side with the evo¬ 
lution of the species.“) 

Am gefährlichsten aber ist die Übernahme der physikalisch-mecha¬ 
nistischen Denkweise in die buddhistische Ideenwelt. Gewiß, Religion 
und Wissenschaft streben beide nach Wahrheit und können sehr wohl, 
ohne sich zu widersprechen oder zu hindern, nebeneinander existieren; 
aber daraus folgt noch nicht, daß beide verschmelzbar sind, und zwar 
deshalb, weil die Verschiedenartigkeit sich weniger auf den Inhalt (die 
Objekte) oder das Ziel erstreckt, als vielmehr auf die Methode. Die 
Forschungsmethode der Wissenschaft geht von innen nach außen, die 
der Religion von außen nach innen, und eine jede von ihnen kann nur 



B ü c h e r b e s p r e c hu n g e n 


125 


dann Höchstes leisten, wenn sie ihren eigenen Gesetzen folgt. Das Wesen 
der Wissenschaft ist Deduktion aus dem sinnlich Wahrnehmbaren, das 
der Religion wie auch der Kunst Intuition hinsichtlich des seelisch Er¬ 
fahrbaren. Ebensowenig wie die Kunst es nötig hat, den Wert ihrer Schöp¬ 
fungen durch Übereinstimmung mit naturwissenschaftlichen Beobach¬ 
tungen zu beweisen — obwohl solche hier und da vorliegen mögen — 
ebensowenig hat der Buddhismus es nötig. — Auf der anderen Seite wären 
wir ungerecht der Wissenschaft gegenüber, wollten wir an sie die Maß¬ 
stäbe religiöser Erkenntnis und künstlerischer Form anlegen oder aus 
dem Zusammenhang herausgerissene wissenschaftliche Tatsachen und 
Ideen ohne tieferes Eingehen in völlig anders geartete Geistesgebiete ein- 
fügen, wie Rost dies in den ersten Kapiteln seines Buches unbedenk¬ 
lich tut. 

Befriedigender ist die Behandlung seines Hauptthemas: die bud¬ 
dhistische Bewußtseinslehre. Hier hält sich der Autor streng an die 
Überlieferung des Abhidhamma und hat alles, was hierüber in englischer 
Sprache zugänglich ist, mit Fleiß und Liebe zusammengetragen. Viele, 
denen Werke wie Dhamma-Sangani, Abhidhammattha-Sangaha, Attha- 
sälini usw. zu schwer oder zu weitläufig sind, finden hier eine zusammen¬ 
gefaßte, durch zahlreiche Tabellen unterstützte Darstellung der Bewußt- 
seinszustände und -Vorgänge. Die Tabellen sind leicht verständlich, 
wenn auch ihre Übersichtlichkeit durch Zugrundelegung eines einheit¬ 
lichen, in den einzelnen Tafeln sich wiederholenden Schemas (in der Art 
eines Koordinatensystems mit gleichbleibendem Maßstab) wesentlich 
erhöht worden wäre. Auch die Beigabe der Päli-Aequivalente hätte sehr 
zur Präzision beigetragen; sagt der Verfasser doch selbst am Ende seines 
Buches, daß durch Übersetzung niemals die genaue Bedeutung des Pali 
wiedergegeben werden könne. 

Nichtsdestoweniger verdient des Verfassers mühevolle Arbeit und 
die sinnvolle Methode, durch die er das Verständnis dieser Materie so 
weitgehend erleichtert und auch für Fernerstehende anziehend gemacht 
hat, hohe Anerkennung, und wenn er mit Nachdruck auf die zentrale 
Bedeutung der im Abhidhamma niedergelegten Bewußtseinslehre und 
ihren auch formal hochinteressanten Aufbau hinweist, so können wir ihm 
voll und ganz beipflichten. Es ist zu wünschen, daß auch in Deutschland, 
das in dieser Hinsicht noch arg hinter der buddhistischen Literatur in 
englischer Sprache zurück ist, das Studium des Abhidhamma in Zukunft 
einen größeren Raum einnehme und die falschen Urteile über dieses 
Gebiet, wie über viele wesentliche Ideen der buddhistischen Weltanschau¬ 
ung beseitigen helfe. Govinda. 

J. Barthoux: Les Fouilles de Hadda (Memoires de la Delegation arche- 
ologique Frangaise en Afghanistan, III). Figures et Figurines. Album 
photographique. 26 Seiten und 112 Tafeln in Lichtdruck. G. van Oest, 
Paris 1930. 

Die Franzosen, die sich das Alleinrecht auf archäologische Grabungen 
in Afghanistan zu sichern verstanden, bringen die Ergebnisse ihrer Arbeit 
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in groß angelegten, reich illustrierten Bänden heraus. Dem Band über 
die Altertümer von Bamiyan, den Godard und Hackin im Jahre 1928 
publizierten, läßt nun Barthoux den vorliegenden Band über die Plastik 
von Hadda folgen. 

Hadda liegt ca. 8 km südlich von Jalalabad und war in der Blütezeit 
des Buddhismus ein berühmter Wallfahrtsort, denn man bekam dort 
das ushnisha des Erhabenen zu sehen. Die Ruinenstätte von Hadda 
wurde schon 1S34—1837 von Masson und Honigberger besucht, 1922 wurde 
Foucher darauf aufmerksam, und Godard begann mit den Ausgrabungen, 
die dann unterbrochen werden mußten; ein Teil der archäologischen Aus¬ 
beute wurde 1926 von der aufgewiegelten mohammedanischen Be¬ 
völkerung zerstört. 

Barthoux hat dann die Arbeiten wieder aufgenommen und legt 
nun als Erstes ein Tafelwerk über die Plastik Haddas dem Publikum 
vor. Mit gutem Recht wurde der Plastik Haddas der Vortritt vor der 
Architektur gelassen, denn sie bedeutet zweifellos die größte Über¬ 
raschung: eine derart lebendige, reife und freie Kunst, die dem euro¬ 
päischen Auge sofort und ohne jede Beschwerde eingeht, hatte niemand 
in diesem Erdenwinkel erwartet. Es sind uns fast ausschließlich Köpfe 
erhalten, aber diese Köpfe sind von einer Ausdruckskraft und von einer 
unbestechlichen Naturtreue, die immer wieder in Erstaunen setzt. 

Die Plastik kommt von den Stupen, deren Gewände damit be¬ 
deckt waren, oder von den Wänden der kleineren Kapellen und von den 
Hofmauern. In der Größe variieren die Werke ganz bedeutend, es gibt 
Buddhas von 20 m Höhe und Figurinen, die nur ein paar Zentimenter 
hoch sind. 

Keine dieser mit den Mauern verwachsenen Figuren ist vollrund, 
sie bestehen alle aus einem Kern aus Erde oder aus künstlichem Sand¬ 
stein, über den eine dünne Stuckschicht gebreitet wurde. 

Der Technik widmet Barthoux in seinem sonst so mageren Text 
einige sehr aufschlußreiche Abschnitte; im übrigen verweist der Ver¬ 
fasser öfters auf den Text zu dem noch ausstehenden Band über die 
Architektur von Hadda; man wird ihn mit umso größerer Spannung 
erwarten, als die hier gezeigte Plastik zum Schönsten und Eindrucks¬ 
vollsten gehört, das die Kunst von Gandhara hervorgebracht hat, und 
unsere Vorstellung vom Wesen und den Möglichkeiten dieser Kunst 
ganz bedeutend erweitert. 

Das Kernproblem ist natürlich das der Datierung, und da ist 
der Autor vorerst sehr zurückhaltend. Über die näheren Fundumstände, 
Münzfunde oder dergleichen, die eine mehr oder weniger genaue zeit¬ 
liche Fixierung ermöglichen würden, erfährt man nichts. Man wird 
also die Diskussion darüber erst führen können, wenn der andere Band 
erschienen ist. 

Zu dem im letzten Abschnitt angeführten Zeugnis des chinesischen 
Pilgers Sung Yün, der 518—522 in Udyana und Gandhara reiste, möchte 
ich bemerken, daß sein Zeugnis nur bedingten Wert hat: die Stelle, 
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wo er von Hadda spricht, ist ausdrücklich als ein Zitat aus dem Reise¬ 
bericht des Pilgers Tao Yo angeführt, der in den letzten Jahren des 
T‘ai Wu (424—451) von China nach Indien gereist war. Tao Yo war 
wahrscheinlich der letzte chinesische Pilger, der Hadda noch in Glanz 
und Wohlfahrt sah. 

Die Funde der französischen Delegation in Hadda haben so viel 
berechtigtes Aufsehen erregt, daß diese Publikation keiner weiteren 
Empfehlung bedarf. Ludwig Bachhofer. 

Alice Getty: The gods of Northern Buddhisin. Their history, icono- 
graphy and progressive evolution through the northern buddhist coun- 
trys. With a general introduction on Buddhisrn translated from the 
Frencli of J. Deniker, Docteur des Sciences. Illustation from the 
Collection of Henry H. Getty. Oxford. At the Clarendon Press, 1928. 
Second edition. LII u. 220 Seiten. Mit 07, zum Teil farbigen, Tafeln. 
In Ganzleinen geb. £ 5.5 s. 

Wer von dem Gebiete des der Pfdi-Tradition folgenden Buddhismus 
sich dem weiten Bereiche des Mahayana zuwendet, glaubt in eine andere 
Welt versetzt zu sein. Er mag sich Vorkommen wie ein Wanderer, 
der aus einem wohlgepflegtcn Park mit gut gangbaren Alleen in einen 
urwaldartigen Irrgarten geraten ist, in dem ihm jede Orientierung zu¬ 
nächst unmöglich erscheint. In der Tat ist der „Nördliche Buddhismus“ 
ein zu großen Teilen noch unerforschtes oder nicht genügend erforschtes 
Gebiet. Wie die eigentliche Entstehungsgeschichte der Schulen des 
„Großen Fahrzeuges“ in tiefem Dunkel liegt, so sind uns Ursprung und 
Sinn seines reich entwickelten Kultes und seines weitverzweigten Pan¬ 
theons in vieler Hinsicht noch ungeklärt und rätselhaft. Wie war es 
überhaupt möglich, daß der in seiner Ursprünglichkeit so nüchterne, 
so einfache, jedem Kultgepränge so abholde Buddhismus hier unter dem 
Überbau eines philosophisch fundierten Pantheismus eine Götter- und 
Dämonenwelt hat entstehen lassen, so überreich, so überschwenglich 
und grotesk in ihren einzelnen Ausdrucksformen, wie wahrscheinlich 
keine andere Religion der Erde? Die Zahl der Buddhas und Bodhisattvas 
erscheint ins Unermeßliche gesteigert; der Buddha selbst tritt uns in 
einem dreifachen „Körper“ entgegen; außer den menschlichen Buddhas 
gibt es Dhyäni-Buddhas und Dhycäni-Bodhisattvas. Dazu kommen 
indische Gottheiten wie Brahma, Indra, Kubera, die Himmelskönige, 
ferner zahlreiche Schutzgötter und -göttinnen, den autochthonen Re¬ 
ligionen entnommen. Viele von ihnen erscheinen in ganz verschiedenen 
Formen (man denke an die Tärä, an Avalokitesvara und Kuan-yin), 
bald mild, bald furchterregend, wobei ein (allerdings nicht streng durch¬ 
geführter) Farbenkanon eine Rolle spielt. Nicht zu vergessen sind end¬ 
lich die Saktis, die weiblichen Aspekte, die im Tantrismus den Buddhas 
und anderen Göttergestalten beigesellt sind. Es handelt sich nun darum, 
Klarheit über die einzelnen Göttertypen des Mahäyäna-Pantheons nach 
ikonographischen Gesichtspunkten zu gewinnen, also festzustellen, 
welche Gottheit in einem bestimmten Bilde zur Darstellung gebracht ist. 
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Solche Bestimmungen werden getroffen unter Brücksichtigung der 
Haltung, besonders der Handstellung (mudrä), in der die Gottheit er¬ 
scheint, der Vehikel und Attribute, die ihr beigegeben sind, teilweise 
auch der Farbe. 

Albert Griinwedel hat in seinem trefflichen Buch „Die Mytho¬ 
logie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei“ (Leipzig 1900) an 
Hand wertvollen Bildmaterials aus der Sammlung des Fürsten Uch- 
tomski als erster in deutscher Sprache eine Einführung in die nord¬ 
buddhistische Götterlehre gegeben, wobei nur zu bedauern ist, daß seine 
Darstellung sich auf das Gebiet des lamaischen Pantheons beschränkt 
hat. Weiter greift die hier zur Besprechung stehende Arbeit von Getty, 
in der die Göttertypen des gesamten Mahäyäna berücksichtigt sind. 
Das in zweiter Auflage vorliegende Buch, das in seiner prächtigen Aus¬ 
stattung jeder Bibliothek zur Zierde gereicht, enthält zahlreiche Ab¬ 
bildungen auf 67 Tafeln (8 von ihnen sind farbig) mit erläuterndem 
Text und mehreren Registern. Die Bildreproduktionen sind scharf und 
deutlich herausgekommen, was für den Zweck, dem das Werk dienen 
soll, von großer Wichtigkeit ist. Was die von G. gegebenen Erläuterungen 
betrifft, so kann man verschiedentlich anderer Meinung sein. Die Ab¬ 
leitung der japanischen Ni-o erscheint mir recht anfechtbar, auch bei 
der Behandlung des Vaisravana-Kubcra wird man gewisse Bedenken 
kaum unterdrücken können. Beanstandungen dieser Art beeinträchtigen 
indessen den Wert der ganzen Arbeit nicht erheblich und fallen um so 
weniger ins Gewicht, als die Forschung hier noch keineswegs auf festem 
Boden steht. Was die Verfasserin mit ihrer sehr dankenswerten Ver¬ 
öffentlichung erreichen wollte, hat sie erreicht: die wichtigsten Typen 
des mahäyänistischen Pantheons werden dem Leser in guten Bildern 
vorgeführt und in ihren Eigenheiten erläutert. So kann das Buch jedem, 
der sich auf dem unwegsamen, weiten Gebiet des Mahäyäna nach Be¬ 
lehrung umsieht, als ein sehr brauchbarer Wegweiser bestens empfohlen 
werden. K. Seidenstücker. 


Neuerscheinungen 

Buddhistisches Leben und Denken. Eine Vierteljahrsschrift. Heft 4. 
Januar/März 1931. Verlag des Buddhistischen Holzhauses, Berlin- 
Frohnau. _ 

Zur gefl. Beachtung! 

Das nächste Heft erscheint als 64 Seiten starke Doppelnummer 
für die Monate Mai/Juni und enthält einen Aufsatz von Skwc Zan Aung , 
in dem der Leser die Auffassungen über Nibbäna, die im heutigen Süd¬ 
lichen Buddhismus geläufig sind, kennen lernt. Um längere Aufsätze 
nicht teilen zu müssen, hat sich der Verlag entschlossen, für solche Fälle 
jeweils Doppelnummern herauszubringen. 
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